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ADVERTENCIA 


EL  FILOSOFAR  Y  LA  FILOSOFÍA 


Quisiera  que  nos  comprendiésemos  al  usar  nues- 
tra palabra  en  sus  dos  acepciones:  el  filosofar,  la  filo- 
sofía. Creo,  ahora,  que  sí,  hay  la  filosofía.  Pocas,  muy 
pocas  verdades,  la  constituyen.  La  Filosofía  es  el  cie- 
lo de  luz  a  que  ascendemos,  de  vez  en  cuando,  lleva- 
dos de  la  mano  por  una  de  esas  verdades  que,  en 
cuanto  tales,  carecen  de  radicación  circunstancial  en 
el  plano  de  una  razón  histórica. 

Pero  junto  a  esta  filosofía,  que  es  una  nostalgia  y 
una  bandera,  casi  una  esperanza  que  sólo  nos  justi- 
fica, está  la  significación  verbal  de  la  palabra:  el 
filosofar.  El  filosofar,  que  expresa  la  acción  de  la 
inteligencia  por  la  que  nos  tendemos  en  la  búsqueda 
de  la  verdad,  es  nuestra  filosofía.  Radicalmente  me- 
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nesterosa,  depende  de  las  circunstancias  históricas  y 
biográficas  que  nos  rodean.  Esencialmente  limitada, 
conoce  su  limitación  y  trabaja  con  voluntad  ejemplar 
por  destruirse  a  sí  misma. 

Podríamos  decirlo,  tal  vez;  el  destino  de  nuestra 
filosofía,  es  el  destino  de  desaparecer  y  morir,  sin  pe- 
na ni  gloria,  en  el  tibio  regazo  de  la  filosofía.  Sí,  qui- 
siéramos ser  una  pura  nada,  una  pura  transparencia 
para  que  la  verdad,  y  sólo  la  verdad,  sea. 

Aceptando  el  riesgo  de  levantar  una  serie  de  cues- 
tiones que  conocemos,  diremos  que  nuestra  historici- 
dad, aquello  que  en  nosotros  es  historia,  vive  y  muere 
por  encontrar  lo  otro  de  sí;  lo  otro  en  virtud  de  lo 
cual  el  mundo  de  la  historia  adquiere  precisamente 
su  sentido,  (para  perderlo  simultáneamente).  Por  lo 
histórico  a  lo  que  no  tiene  historia;  por  lo  temporal 
a  lo  eterno;  por  el  devenir,  al  Ser. 

He  aquí  esbozado  un  programa  para  el  filosofar  so- 
bre la  historia  de  la  filosofía.  Y  he  aquí,  también,  una 
idea  que  puede  explicar  de  algún  modo  la  estructura 
del  presente  volumen.  Al  lector  atento  le  queda  re- 
servada la  tarea,  si  lo  quiere,  de  ver  dónde  está  LA 
VERDAD  a  que  el  autor  cree  haber  llegado;  y  dónde 
su  corazón  histórico,  su  biografía  filosófica,  a  través 
de  la  cual  va  dejando  de  ser  para  que  sólo  la  ver- 
dad sea. 


SANTO  TOMÁS  Y  LA  FILOSOFÍA 
EXISTENCIAL 


TESIS  PARA  LA  LICENCIATURA  EN  FILOSOFÍA  Y 
HUMANIDADES  DEL  INSTITUTO  DE  HUMANIDA- 
DES DE  SANTA  FE,  DE  LA  COMPAÑÍA  DE  JESÚS 

Los  filósofos  católicos  del  mundo  acaban  de  reali- 
zar un  congreso,  digamos  una  reunión,  vinculada  de 
algún  modo  con  lo  que  se  viene  llamando  "filosofía 
existencial";  y,  según  las  escuetas  noticias  del  cable, 
parece  que  uno  de  los  objetivos  perseguidos  por  cier- 
tos núcleos  asistentes  fué  el  encontrar  los  caminos 
que  condujesen  a  una  posible  "componibilidad"  de  la 
filosofía  perenne  con  el  movimiento  existencial. 

Si  bien  razones  de  cautela  nos  aconsejan  esperar 
los  informes  de  dicha  asamblea,  para  conocer  en  for- 
ma precisa  tanto  sus  fines  como  los  resultados  obte- 
nidos, no  será  excesivamente  aventurado  adelantar 
algunas  pocas  proposiciones  que  tiendan  a  la  ilumi- 
nación del  problema,  sobre  todo,  cuando  sus  términos 
generales  no  son  de  ahora,  sino  que  pertenecen  al  pro- 
blematismo  esencial  del  hacer  filosófico. 
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Aliora,  es  preciso  delimitar  un  poco  los  campos  en 
dos  sentidos  que  tienen  alguna  relación  con  lo  que  hoy, 
nosotros,  pretenderemos  hacer  en  nuestra  clase.  Las 
dos  precisiones  de  sentido  que  quisiéramos  establecer 
de  modo  previo  son  las  siguientes: 

1°)  Cuando  Maritain  dice  que  la  de  Santo  Tomás 
es  una  filosofía  existencial,  o  cuando  lo  dice  Gilson, 
no  podemos  ni  debemos  tomar  sus  palabras  como  si  el 
valor  significativo  de  las  mismas  sugiriera  que  la  fi- 
losofía tomista  puede  confundirse  con  el  "existencia- 
lismo",  especie  de  noche  obscura  — pero  no  la  de  San 
Juan  de  la  Cruz,  por  cierto —  en  la  que  todos  los  ga- 
tos nos  parecen  pardos.  Y  no  debemos  hacerlo  por 
una  razón  muy  simple,  porque  "en  tanto  que  metafí- 
sica del  existir,  el  tomismo  no  es  pues  TAMBIÉN  una 
filosofía  existencial,  sino  la  ÚNICA";  de  aquí  "que  la 
verdadera  cuestión  sería  saber,  más  bien,  si  las  doc- 
trinas a  las  cuales  se  la  pretende  acercar  (es  decir, 
las  "filosofías  existenciales"),  merecen  en  puridad  tal 
título"  C).  Nuestro  problema,  pues,  es  sólo  el  de  ver 
en  qué  sentido  la  de  Santo  Tomás  es  calificada  por 
Gilson  como  una  filosofía  existencial,  quedando  fue- 
ra de  la  cuestión  el  tratar  en  detalle  sus  relaciones  u 
oposición  con  lo  que  hoy  se  entiende  generalmente 
bajo  ese  nombre. 

2°)  Cuando  nosotros  mismos  queremos  replantear 
aquí  un  tal  problema,  siguiendo  las  huellas  de  Gilson, 
principalmente,  nuestra  pretensión  sería  no  la  de  ofre- 


(1)     Gilson,  "Le  Tbomhmc",  págs.  510-5  11.  Edic.  1945. 
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cer  a  Vds.,  unos  concretos  resultados  filosóficos  como 
pertenecientes  a  determinada  cuestión  metafísica  que 
diríamos  concluida,  sino  más  bien  la  de  proponerles 
un  actual  ejercicio  del  filosofar.  Podría  decirse  así:  en 
la  media  voz  de  la  confidencia,  crear  para  nosotros, 
ahora  y  aquí,  la  posibilidad  de  un  acceso  a  cierta  ple- 
nitud de  sentido  cuya  profundidad  y  cuyo  alcance  tal 
vez  sean  la  última  profundidad  y  el  último  alcance  de 
la  inteligencia  misma.  Ahora,  que  si  tal  es  el  alcance 
y  tal  la  profundidad  de  la  cuestión  que  planteamos, 
sólo  la  buena  voluntad  y  generosa  tolerancia  de  Vds., 
puede  excusarnos  su  tratamiento;  o  puede  excusarlo, 
también,  el  considerar  que  por  ser  la  última,  ésta  es, 
asimismo,  la  primera  gran  cuestión  de  nuestra  inteli- 
gencia; y  por  serlo  de  nuestra  inteligencia,  de  nuestra 
vida  incluso.  Poniéndonos  nosotros  mismos,  pues,  co- 
mo envueltos,  en  cuanto  existentes,  en  la  cuestión  pre- 
cisa de  la  filosofía  existencial,  estaríamos  implícita- 
mente justificados. 

Y,  hechas  estas  salvedades,  vamos  osadamente,  en 
busca  de  nuestros  objetivos. 

Ahora  bien:  lo  que  Gilson  viene  a  decirnos  al 
hablar  de  una  filosofía  existencial  en  Santo  Tomás, 
es  que,  para  éste,  la  peculiaridad  del  problema  de  la 
existencia,  con  respecto  al  de  las  esencias  en  el  orden 
metafísico  — peculiaridad  de  la  cual  dependería  inclu- 
so el  reconocimiento  de  una  filosofía  propia  en  Santo 
Tomás — ,  importa  tanto  como  la  afirmación  de  que  lo 
fundamental  y  lo  específico  en  la  tarea  filosófica,  es 
tanto  el  problema  de  definir  lo  que  el  ente  sea,  como 
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el  tornar  inteligible,  por  medio  de  la  definición,  el 
misterio  mismo  de  que  el  ente  simplemente  sea.  Es 
decir,  la  tarea  de  la  filosofía  sería  TORNAR  INTELI- 
GIBLE POR  MEDIO  DE  LAS  ESENCIAS  EL  MIS- 
TERIO DE  LAS  EXISTENCIAS  (2).  Tarea  siempre 
soslayada,  las  más  de  las  veces  aún  ignorada  por  el 
filosofar,  pues  como  dice  Gilson  en  frase  que  puede 
adaptarse  a  esta  cuestión,  "la  mente  humana  se  sien- 
te incómoda  frente  a  una  realidad  de  la  que  no  puede 
formar  concepto  apropiado".  Y  agrega:  "Tal  ocurre, 
precisamente,  con  la  existencia,  pues  nos  es  difícil 
reconocer  que  SOY  es  un  verbo  activo  y  quizás  más 
difícil  aun  ver  que  ES  señala,  en  última  instancia,  no 
a  lo  que  la  cosa  es,  sino  al  acto  existencial  primitivo 
que  causa  tanto  el  mero  ser,  como  el  ser  precisamen- 
te lo  que  es"  (3).  Por  eso,  si  bien  nos  interesa  conocer 
el  QUÉ  de  la  cosa,  su  esencia,  especialmente  nos  inte- 
resa, o  más  nos  interesa,  por  medio  de  ese  qué,  tornar 
inteligible  un  modo  del  existir.  Es  decir,  la  esencia 
nos  interesa  "ut  médium  ad  ostendendum  an  est".  Y 
esto,  además,  porque  si  la  filosofía,  en  un  sentido  aris- 
totélico-tomista,  es  un  saber  por  las  causas  últimas, 
ella  debe  atender,  principalísimamente,  a  ese  "acto 
existencial  QUE  CAUSA  TANTO  EL  MERO  SER, 
COMO  EL  SER  PRECISAMENTE  LO  QUE  ES".  La 


(2)  S.  Tomás,  "In  metaphysicam  Aristotelh  commcntaria".  Edlc.  Catha- 
la.  I9H.  Lib.  IV-1151:  "Oportet  enim  quod  quid  est  accipere  ut 
médium  ad  ostendendum  an  est".  Es  necesario  captar  "aquello  que  es" 
(la  esencia),  como  medio  para  mostrar  si  existe. 

(3)  Gilson,  "Dios  y  la  Filosofía".  Edic.  Emecé,  págs.  87  y  88. 
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filosofía  de  Santo  Tomás,  pues,  sería  existencial,  se- 
gún Gilson,  en  cuanto  afronta,  extremando  sus  posi- 
bilidades, ese  existir  que  es  lo  más  íntimo  de  toda 
cosa  (4). 

Sin  duda,  el  problema  insoluble  para  todo  filosofar 
centrado  en  la  cuestión  de  las  esencias,  (Husserl)  y 
aun  para  toda  ciencia,  es  éste:  que  la  inteligencia  pue- 
de, y  de  hecho  llega  en  muchos  casos,  a  una  descrip- 
ción tal  vez  satisfactoria  de  lo  que  la  cosa  sea  como 
objeto  intencional  de  la  conciencia,  previa  la  metódi- 
ca "puesta  entre  paréntesis"  de  Husserl;  o  como  suce- 
sión de  fenómenos  puros,  previa  la  querida  (y  no  en- 
contrada) desontologización  del  mundo  que  pretende 
la  Escuela  de  Viena,  digamos,  pero  ella  no  puede,  sino 
radicándose  en  el  plano  metafísico,  llevar  adelante  esa 
tarea  definidora  como  un  modo  de  esclarecimiento 
que  nos  conduzca  siempre  más  allá  en  el  misterio  del 
existir  — (para  hacerlo  debía  atender  a  una  descrip- 
ción — y  aún  explicación —  causalista  y  por  eso  meta- 
física de  la  realidad,  que  precisamente  repudia) — .  Es 
decir,  ella  no  puede  decirnos  una  palabra  sobre  el 
existir  de  la  cosa;  el  existir  no  es  cosa  para  ser  des- 
cripta en  su  mera  presencia  intencional;  precisamen- 
te, porque  tampoco  es  cosa.  Es  una  presencia,  circu- 
lando en  la  intimidad  de  lo  real,  y  constituyéndolo, 
una  de  cuyas  posibilidades  es  también  presentarse 
ofreciéndonos  algo  que  existe  como  cosa. 


(4)    "Siim.  Theol".  I.  q.  8.  1.  c.  Edic.  Marietti  1937:  "Esse  autem  est  illud 
quod  est  magis  intimum  cuilibet,  et  quod  profundius  ómnibus  inest". 
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Quisiera  agregar;  si  pregunto  a  la  fenomenología 
qué  es  ser  ente,  me  contestará:  ser  ente  es  tener  la 
contextura  intencional  de  objeto  y  estar,  estar  allí  en 
mi  conciencia  o  en  el  mundo,  sin  hacerse  cuestión  con 
al  existencia  real  del  objeto  en  el  mundo  o  del  mismo 
mundo  (O-  Pero  si  le  pregunto  por  qué  hay  ente,  en- 
tonces estaré  fuera  de  la  fenomenología,  y  con  algo 
muy  curioso:  que  estaré  fuera  de  la  fenomenología 
precisamente  porque  estoy  ahora  filosofando,  es  de- 
cir, dentro  de  la  metafísica. 

A  propósito  de  esta  voluntad,  que  atiende  prefe- 
rentemente el  problema  de  lo  esencial,  dejando  de 
lado  la  cuestión  del  existir,  reputo  ejemplar  una  opi- 
nión de  Eddington,  tal  vez  el  epistemólogo  venido  de 
las  ciencias  físico-m.atemáticas  que  con  mayor  esfuer- 
zo de  comprensión  ha  querido  acercarse  a  la  filosofía. 
Cito  a  Eddington:  "Cuando  un  filósofo  dice  "las  si- 
llas y  las  mesas  que  usamos  existen",  o  sea  las  sillas 
y  las  mesas  que  usamos  son...  espero  que  el  filósofo 
continúe.  Sí,  bueno,  ¿qué  me  va  a  decir  que  son?  Pero 
el  filósofo  nunca  termina  la  frase  y  entonces  la  filo- 
sofía se  me  aparece  llena  de  frases  a  medio  hacer,  in- 
conclusas, y  no  sé  qué  hacer  con  ella"  (6). 


(5)  Para  esta  actitud,  que  en  el  fondo  es  también  una  actitud  "idealista", 
hay  una  significativa  y  precisa  calificación  de  Maritain:  "El  idealismo 
es  propiamente  la  esclerosis  de  la  inteligencia".  Un  síntoma  de  enve- 
jecimiento. Ver  sobre  el  problema  cxistencial  de  la  verdad  todas  sus 
"Reflexions  sur  l'intelligence  et  sur  sa  vie  proprie",  Edic  Dcsclée. 
París  1930. 

(6)  Eddington,  "Filosofía  de  la  ciencia  física".  Edít.  Sudamericana,  págs. 
215-216. 
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Al  hombre  de  ciencia  no  le  causa  extrañeza  el  he- 
cho de  que  las  sillas  y  las  mesas  sean,  o  existan,  pre- 
cisamente porque  la  ciencia  nada  tiene  que  ver  con 
el  existir.  El  filósofo,  en  cambio,  NACE  con  ese  asom- 
bro, porque  el  existir,  cuando  es  un  existir  insufi- 
ciente, postula,  o  mejor,  necesita,  una  causalidad;  y  la 
causalidad,  otras  cosas  que  luego  veremos.  Tanto  la  ne- 
cesita que  algún  filósofo,  haciendo  a  su  costa  la  expe- 
riencia, ha  podido  rematar  su  filosofía  con  esto:  ¿POR 
QUÉ  HAY  ENTE  Y  NO  MAS  BIEN  NADA?  Es 
curioso,  el  hombre  de  ciencia  (y  el  filósofo  de  matiz 
idealista)  lo  que  no  puede  comprender  es  precisamen- 
te aquello  que  hasta  los  niños  gritarían  desde  los  teja- 
dos: que  la  cosa  existe,  el  fiat  de  la  esencia. 

Las  dos  actitudes,  la  que  persigue  sólo  el  qué,  y  la 
que  indaga  sobre  el  por  qué  de  tal  cosa,  son  bien  es- 
clarecidas, en  sus  últimas  consecuencias,  por  Gilson: 
"Una  explicación  científica  ideal  del  mundo,  sería 
una  explicación  racional  exhaustiva  de  LO  QUE  el 
mundo  es  realmente;  pero  POR  QUÉ  existe  la  na- 
turaleza no  es  un  problema  científico,  ya  que  su  res- 
puesta no  es  susceptible  de  verificación  empírica"  (/). 


(7)  Gilson,  "Dios  y  la  Filosofía",  pág.  132.  El  POR  QUÉ  existe  la  na- 
turaleza, que  es  en  el  fondo  el  problema  de  la  creación,  fué  incluso 
una  cuestión  desconocida  para  los  grandes  griegos.  Por  eso  dice  Gilson: 
"Jamás  Santo  Tomás  atribuye  la  noción  de  creación  al  filósofo,  y  si 
no  ha  usado  ni  una  sola  vez  esa  expresión  para  calificar  su  doctrina, 
es  que  en  efecto,  el  primer  principio  de  todo  el  ser,  tal  como  lo  con- 
ciben Platón  y  Aristóteles,  explica  integralmente  POR  QUÉ  el  uni- 
verso es  lo  que  es,  pero  no  POR  QUÉ  existe".  "L'esprii  de  la  Vhilo- 
sophie  medievale" ,  pág.  69  y  notas  al  pie.  Edic.  1944. 
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Ahora,  lo  curioso  es  que  Eddington,  haciendo  la  crí- 
tica del  filósofo  que  así  habla,  reproduce  una  situa- 
ción que  no  le  es  propia.  Que  parece  connatural  al 
espíritu  humano,  siempre  dispuesto  a  deslizarse  por 
la  vía  en  declive  de  la  fenomenología  esencial.  Y  sos- 
tiene que,  cuando  el  filósofo  dice  que  algo  simple- 
mente es,  o  existe,  entiende  este  existir  como  un  "es- 
tar", como  un  "estar  allí".  También  entre  los  árabes, 
cuando  Avicenna  sostenía  de  un  modo  confuso,  pero 
con  pleno  pathos  metafísico,  la  peculiaridad  del  exis- 
tir, esta  afirmación  fué  tomada  en  el  sentido  de  Ed- 
dington:  simplemente  como  si  la  cosa  "estuviera  allí"; 
"se  trouver  lá",  como  dice  Gilson  (s). 

Es  claro  que  si  ahondásem.os  el  análisis,  realmen- 
te la  cosa,  la  esencia,  tiene  como  característica,  en  el 
ente,  el  "encontrarse  allí".  Decir  que  ella  existe,  es 
decir,  en  verdad,  que  ella  "está  allí".  Pero  no  es  decir 
que  está  allí  como  si  dijéramos  que  está  en  un  lugar. 
Esto  sería  sostener  otra  vez  que  el  existir  es  un  acci- 
dente, tal  como  lo  hacía  Avicenna  (9).  Sino  que  está 
allí  como  "encontrándose-en-el-ser".  O  como  "pose- 
yendo-el-ser";  habens  esse.  Pero  "encontrarse-en-el- 
ser"  es,  precisamente,  el  único  modo  constitutivo  en 
que  algo  puede  encontrarse.  (En  Heidegger  existir, 
Dasein,  vale  como  In-der-Welt-Sein,  ser  en  el  mundo; 
el  Dasein  es  constituido  por  su  In-der-Welt-Sein,  pero 
el  Welt-mundo,  es  preconstituido  por  el  trazado  del 


(8)  Gilson,  "Le  Thomhme",  pág.  49.  Edic.  citada. 

(9)  S.  Tomás,  "7«  Metaphysicam  Arisiotelis  Commentaria" .  Lib.  IV. 
5  58. 


SANTO  TOMÁS   Y   LA   FILOSOFÍA  EXISTENCIAL 


21 


existir,  por  su  "cura",  cuidado,  o  trascendencia.  Por 
eso,  en  Heidegger,  el  trascender  sólo  constituye  un 
mundo;  en  nosotros,  trascender  es  hender,  sobrepasar 
toda  cosa  con  el  mundo  incluido).*  Mientras  es  indife- 
rente para  un  ente  estar  "aquí  o  allí",  refiriéndonos 
al  lugar,  no  lo  es  estar  o  no  estar  en  el  ser.  Pues  lo  que 
no  está-en-el-ser,  está-en-la-nada.  Y  entonces  tampo- 
co hay  ente  alguno  que-se-encuentre-en.  Por  donde  el 
ser  o  existir  no  es  un  género,  ya  que  su  única  dife- 
rencia sería  el  no  ser,  o,  en  nuestro  lenguaje,  el-estar- 
fuera-del-ser;  cosa  que,  por  venerables  razones  aris- 
totélicas, nos  parece  imposible. 

Tal  distinción,  sin  embargo,  no  es  totalmente  ade- 
cuada, pues,  en  realidad,  no  hay  una  esencia  que  se- 
encuentre-en-el-ser,  como  si  el  ser  o  existir  fuera  una 
cosa  y  la  esencia  otra,  lo  que  de  algún  modo  podría 
llevarnos  de  nuevo,  por  insospechados  caminos,  a  sos- 
tener la  univocidad  del  ser.  Sino  que  encontrarse-en- 
el-ser,  es  el  modo  universal  precisamente  de  ser  algo 
en  cualquier  sentido.  No  que  yo  primero  sea  una  esen- 
cia, y  luego  me  encuentre  existiendo,  sino  que  existo; 
y  a  una  con  esto,  existo  de  tal  o  de  cual  manera.  Es 


(*)  Para  la  estructura  del  "In-der-Welt-Se¡n",  ver  Heidegger:  "Sein  und 
2eit'\  cap.  2^  y  3-,  edic.  Nicmayer-Halle,  1931;  de  Waehlens,  "La 
Filosofía  de  Martín  Heidegger" ,  cap.  3^,  edic.  Vives,  Madrid  1945.  Pa- 
ra el  cuidado  "Sein  un  Zeit",  cap.  6",  "Die  Sorge  ais  Sein  des  Daseins". 
No  es  cuestión,  aquí,  el  ver  cómo  el  rer  del  existir,  siendo  como  siem- 
pre ya  proyectado  en  (un  mundo)  "sich-vorweg-schon-sein-in  (der 
Welt)",  que  es  el  ser  mismo  del  cuidado,  es  constitutivo  del  mundo. 
Esto  aparece  con  mayor  claridad  en  "Vom  Wesen  des  Grundes",  1931, 
"La  esencia  del  fundamento",  traducción  castellana  en  Substancia, 
N'  4,  1940. 
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decir,  existo  con  un  modo  propio  de  existir  que  es 
característico  de  la  limitación  de  aquello  que  soy. 
Por  donde  el  ser  no  es  algo  separado,  no  es  un  acto 
igual  para  esencias  desiguales,  sino  que  supone  una 
jerarquía  (lo)  y  vale,  por  eso,  como  noción  analógica. 
La  raíz  del  ente  es  su  existir  — por  eso  es  un  trascen- 
dental—  pero  hay  un  existir  que  es  el  de  la  substan- 
cia como  hay  otro  existir  que  es  el  de  los  accidentes 
y  demás.  El  ser  se  dice  de  muchas  maneras. 

Agreguemos  algo  que  es  extraordinario.  En  términos 
científicos  podríamos  penetrar  en  la  intimidad  de  una 
cosa,  analizándola  descriptivamente,  y  pasaríamos  de 
unos  elementos  a  otros,  sin  solución  de  continuidad, 
en  un  inventario  que  llamaríamos  interminable;  sin 
embargo,  nada  sabríamos  sobre  el  existir  de  la  cosa; 
tendríamos,  tal  vez,  la  textura  del  existir,  no  el  exis- 
tir mismo.  Intentaremos  aclararlo.  En  cuanto  la  cien- 
cia es  una  descripción  por  los  elementos  que  consti- 
tuyen la  materia  de  una  forma  dada,  y  en  cuanto  todo 
elemento  que  es  materia  para  una  forma,  se  descom- 
pone luego  en  nuevos  compuestos  de  materia  y  for- 
ma — por  aquello  de  que  la  materia  sólo  es  tal  con 
respecto  a  una  forma —  sería  posible,  por  lo  menos 
teóricamente,  un  regressus  ad  infinitum  en  busca  de 


(10)  GiLSON,  "Le  Thomisine",  pág.  J4-5  5:  "e'est  done  la  hiérarchie  des 
actes  d'exister  qui  fonde  et  regle  celle  des  essences,  chacune  d'elles 
n'exprimant  que  l'intensité  propre  d'un  acte  d'exister". 
Cayetano:  El  concepto  de  ser  es  "desigualmente  uno  y  desigual- 
mente representa  el  existir  de  la  substancia  y  el  accidente".  Citado 
de  Nota  18  a  página  43,  edición  de  "El  ente  y  la  esencia",  a  cargo 
del  R.  P.  Juan  R.  Sepich.  (Univ.  Nac.  de  Bs.  Aires  (Arg.). 
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la  materia  absoluta,  o  "último  elemento",  elemento 
que  parece  buscar  la  ciencia  y  cuyo  solo  enunciado 
implica  una  contradicción.  El  hombre  de  ciencia,  pues, 
en  un  eterno  retorno  descriptivo,  pasaría  ante  nos- 
otros cierta  película  que  se  reproduciría  a  sí  misma, 
desde  dentro,  como  si  una  ley  inmanente  de  creación 
la  fuera  autorrevelando.  Todo  esto,  permaneciendo 
siempre  en  el  campo  de  la  ciencia  o  de  la  fenomeno- 
logía; respondiendo  a  un  ¿qué  es  la  cosa?,  con  quiddi- 
dades,  con  esencias.  Pero  cuando  topamos  con  esta  pre- 
gunta: ¿Por  qué,  pues,  la  cosa  simplemente  es  o  exis- 
te?, entonces  somos  arrojados  al  vértigo  mismo  de  la 
metafísica,  puesto  que  la  respuesta  sólo  puede  darse 
en  función  de  la  causalidad,  (no  olvidar  que  la  cien- 
cia, por  no  hacer  metafísica,  quiere  renunciar  de  to- 
dos modos  a  la  causa  eficiente  y  a  la  causa  final  — 
¡las  dos  causas  del  existir,  precisamente!);  la  causali- 
dad prueba  la  absoluta  contingencia  del  ente,  y,  junto 
con  la  contingencia,  su  creaturidad,  su  dependencia, 
tanto  en  la  punta  temporal  de  la  cadena  como  ahora 
mismo  en  la  insuficiencia  de  las  causas  segundas;  y 
junto  con  la  creaturidad,  el  acto  creador  más  lo  que 
le  sigue.  Es  decir,  que  el  planteo  de  la  cuestión  exis- 
tencial,  es  ya  un  planteo  directamente  metafísico,  y 
en  cuanto  metafísico,  teológico  en  el  plano  de  la  teo- 
logía natural. 

Y  veamos  el  por  qué,  además  de  las  razones  dadas. 
La  consideración  del  problema  causal,  visto  desde  el 
punto  de  vista  de  la  substancia,  y  considerando  a  la 
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substancia  como  objeto  de  la  metafísica  (n),  hace  evi- 
dente también,  en  Santo  Tomás,  la  especificidad  del 
existir.  (Digo  especificidad  del  existir  porque  de  al- 
gún modo  hay  que  decirlo,  aunque  esta  palabra  tam- 
poco sirve:  el  existir  es  acto  y  no  hay  modo  alguno 
de  tratarlo  como  una  esencia).  Y  esto,  porque  en  me- 
tafísica cristiana,  cuando  se  habla  de  causalidad  se 
habla  no  de  causa  formadora  — en  el  fondo  es  la  cau- 
sa de  los  griegos — ,  sino  de  causa  CREADORA.  La 
formación  de  un  mundo  como  el  que  es,  partiendo  de 
la  materia  preexistente  de  Aristóteles,  por  ejemplo, 
pondría  a  Dios  como  causa  de  la  esencialidad  del  mun- 
do. Pero  no  de  su  existencia.  O,  cuando  mucho,  pon- 
dría a  Dios  como  causando  la  existencia  de  ESTE  de- 
terminado mundo;  pero  no  la  existencia  del  mundo 
en  absoluto,  cualquiera  sea  el  que  esencialmente  exis- 
ta. Porque  esta  materia  preexistente,  conservaría  su 
existencia  autónoma,  por  debajo  de  la  existencia  otor- 
gada, en  el  acto  creador,  a  unas  formas  o  esencias 
determinadas. 


(11)  Card.  Mercier,  "Ontología".  Tom.  I,  pág.  23:  "Resumiendo,  la  me- 
tafísica tiene  por  objeto  la  sustancia  de  los  seres  individuales  de  la 
naturaleza:  la  considera  en  toda  su  generalidad".  Y  más  adelante,  pág. 
26:  "La  metafísica  tiene  como  objeto  formal  la  sustancia  de  las  co- 
sas de  experiencia".  Pág.  27:  "La  concepción  moderna  de  la  ontolo- 
gía no  está  de  absoluto  acuerdo  con  las  profundas  opiniones  de  Aris- 
tóteles sobre  la  filosofía  primera.  Los  metafísicos  que  se  aferran  ser- 
vilmente a  la  significación  eimológica  de  ontología,  le  atribuyen  co- 
mo objeto  el  "ser  en  general",  es  decir  el  ser  que  no  es  ni  sustancia, 
ni  accidente,  ni  ser  real,  ni  ser  de  razón,  sino  ese  mínimo  de  entidad 
fuera  del  cual  nada  hay  de  no  ser  la  nada.  Pero  se  equivocan". 
Sto  Tomás,  "In  Meíaphysicam  Aristotelis  commentaria'.  Lib.  III, 
398-H7:  Lib.  XI.  2H3/2iy3. 
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Ahora,  la  especificidad  del  existir,  en  Santo  To- 
más, aparece  en  su  plenitud,  al  considerar  la  causa- 
lidad — desde  el  punto  de  vista  de  la  substancia  como 
objeto  formal  de  la  metafísica — ,  porque  cuando  en 
filosofía  planteamos  el  problema  de  las  causas,  en 
realidad  lo  que  planteamos  es  el  problema  de  las 
causas  de  la  substancia.  Aquí,  lo  que  preguntamos  no 
es  solamente  qué  sea  la  substancia,  sino  cuáles  son 
las  causas  de  que  la  substancia  sea.  Preguntamos  por 
el  qué  y  por  el  por  qué.  Es  decir,  preguntamos  por 
las  causas  que  hacen  posible  su  existencia.  Puestos 
ante  el  problema  de  que  el  ser,  la  substancia,  es,  in- 
quirimos el  por  qué  la  substancia  llega  al  ser,  al  exis- 
tir (12).  Y  nos  encontramos  con  esto:  que  la  substan- 
cia, toda  sustancia  finita,  en  cuanto  tiene  un  comien- 
zo, llega  al  ser  como  causada,  como  causada  por  una 
causa  eficiente.  Por  dos  razones  que  son  una,  pero 
que  distinguimos  en  función  de  clarificar  estas  ideas. 
1°)  Porque  tiene  un  comienzo.  Pero  lo  que  tiene  un 
comienzo  no  puede  tener  el  ser  A  SE  sino  AB  ALIO. 
Si  no  teniendo  el  ser  de  sí  o  de  otro,  lo  tuviera  sin 
embargo,  lo  tendría  EX  NIHILO;  pero  ex  nihilo  nihil 
fit.  2°)  Porque  la  esencia  de  la  substancia  dada  no  exi- 
ge de  sí  misma  el  existir.  Por  donde  el  ser  de  la  subs- 
tancia nos  resulta  un  ser  contingente;  queremos  de- 
cir, mira  de  un  modo  indiferente  al  existir  o  al  no 
existir.  Con  precisión,  contingente  es  el  participio  de 


(12)     O.  N.  Derisi,  "Futid  amen  ios  metafísicos  del  orden  moral",  pág.  4J. 
"Causa  es  el  ser  que  con  su  influjo  determina  la  existencia  de  otro". 
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contingere-acaecer,  suceder,  acontecer;  a  la  substan- 
cia, pues,  le  acontece  el  existir,  ella  no  es  su  existir 
mismo.  Pero,  y  volvemos  a  lo  anterior,  todo  aquello  a 
lo  que  le  acontece  el  existir  tiene  un  comienzo,  y  lo 
que  comienza  exige  una  causa  (i5).  Esto  es,  que  la 
contingencia  de  la  substancia  prueba  la  realidad  de  la 
causa  y,  ad  invicem,  ,1a  realidad  de  la  causa  prueba  la 
especificidad  del  existir,  como  un  existir  recibido  (h). 
Y  aún  no  concluímos:  si  descomponemos  la  substancia 
en  sus  elementos  y  afirmamos  con  Santo  Tomás  que 
la  forma,  causa  formal,  es  como  el  acto  que  determi- 
na a  la  materia  para  ser  la  materia  de  esa  substancia 
determinada,  todavía  queda  una  especificidad  propia 
del  existir.  El  existir  es  aun  un  acto  para  el  compues- 
to. Nó,  el  existir  es  el  acto  único  que  constituye,  a  una, 
tanto  a  la  materia,  como  a  la  forma  en  el  ser  concreto 
que  es  la  substancia  (iJ)- 


(13)  Para  el  principio  de  causalidad  ver  Garrigcu-Lagrange,  "El  sentido 
común".  Maritain,  "Siete  lecciones  sobre  el  ser".  Ediciones  Desclée. 
Meyerson,  "Identidad  y  realidad".  Hessen,  "Das  Kausalprinzip". 

(14)  S.  Tomás,  "Contra  Gentiles",  I.  c.  XV:  "Videmus  in  mundo  quae- 
dam  quae  sunt  possibilia  esse  et  non  esse,  scilicet  generabilia  et  co- 
rruptibilia.  Omne  autem  quod  est  possibile  esse,  causam  habet;  quia, 
quum  de  se  aequaliter  se  habeat  ad  dúo,  scilicet  esse  et  non  esse, 
oportet,  si  ei  appropietur  esse,  quod  hoc  sit  ex  aliqua  causa".  Lib,  II. 
c.  V:  "Efficiens  autem  causa  suos  effectus  conducit  ad  esse".  Lib. 
III.  c.  XV:  "Praeterea,  omne  quod  est  possibile  esse  et  non  esse,  habet 
aliquam  causam,  quia  in  se  consideratum,  ad  utrumlibet  se  habet,  etc.". 

(15)  S.  Tomás,  ob.  cit.,  II.  c.  LIV:  "Tertio,  quia  nec  forma  est  ipsum  esse, 
sed  se  habet  secundum  ordinem;  comparatur  enim  forma  ad  ipsum 
esse,  sicut  lux  ad  lucidum  vel  albedo  ad  álbum  esse;  deinde,  quia 
ad  ipsam  etiam  formam  comparatur  ipsum  esse  ut  actus.  Per  hoc, 
enim,  in  compositis  ex  materia  et  forma,  forma  dicitur  esse  princi- 
pium,  essendi,  quia  est  complementum  substantiae  cujtis  actus  est  ip- 
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En  otra  perspectiva  y  con  palabras  de  Gilson  fun- 
damentadas en  Santo  Tomás,  esto,  (la  especificidad 
del  existir)  puede  decirse  así,  en  texto  que  traducimos 
íntegramente  por  su  admirable  precisión  y  claridad: 
"Todo  problema  relativo  al  orden  de  la  substancia  se 
plantea,  pues,  de  pleno  derecho,  en  el  plano  del  ente, 
(en  el  sentido  de  esencia),  pero  no  podrá  trascenderlo. 
Explicar  un  ser  como  substancia  es  decir  por  qué  ese 
ser  "es  lo  que  él  es".  Esto  ya  es  mucho  y  veremos  más 
tarde  la  admiración  de  Santo  Tomás  hacia  Platón  y 
Aristóteles  porque  se  elevaron  hasta  allí.  Pero  esto  no 
es  todo,  sin  embargo,  pues  una  vez  explicado  por  qué 
un  ser  es  aquello  que  él  es,  nos  queda  por  explicar 
lo  que  hace  que  este  ser  exista.  Pues  si  ni  la  materia 
ni  la  forma  pueden  existir  separadas,  se  ve  bien  que 
la  existencia  de  su  compuesto  sea  posible,  pero  no  se 
ve  cómo  su  unión  podría  engendrar  la  existencia  ac- 
tual. ¿Cómo  surgiría  la  existencia  de  aquello  que  no 
existe?  Es  necesario,  pues,  llegar  a  poner  la  existencia 
primera  como  el  término  último  que  podemos  alcan- 
zar en  el  análisis  de  lo  real.  Una  vez  que  se  la  contem- 
pla así,  con  referencia  a  la  existencia,  la  forma  cesa, 
en  efecto,  de  aparecer  como  la  última  determinación 
de  lo  real.  Convengamos  en  llamar  "esencial"  a  toda 


sum  esse;  sicut  diaphanum  est  aeri  principium  luccndi,  quia  facit 
eum  proprium  subiectum  luminis.  Unde,  in  compositis  ex  materia  et 
forma,  nec  materia  nec  forma  potest  dici  ipsum  quod  est,  nec  etiam 
ipsum  esse;  forma  tamcn  potest  dici  quo  est,  secundum  quod  est 
esscndi  principium.  Ipsa  autem  tota  substantia  est  ipsum  quod  est  et 
ipsum  esse  est  quo  substantia  denominatur  ens". 
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ontología  o  doctrina  del  ser  para  la  cual  la  noción  de 
substancia  y  la  noción  de  esencia  se  equivalen.  Se  di- 
rá entonces  que,  en  una  ontología  esencial,  el  elemen- 
to que  remata  la  totalidad  de  la  substancia  es  el  ele- 
mento último  de  lo  real.  Esto  no  puede  ser  así  en  una 
ontología  existencial,  en  la  que  el  ser  se  define  en 
función  de  la  existencia.  Desde  este  segundo  punto  de 
vista  la  forma  substancial  no  aparece  más  que  como 
un  QUO  EST,  (por  aquello  que  es),  secundario,  ante 
este  QUO  EST,  (por  aquello  que  es)  primario,  que  es 
el  acto  mismo  de  existir.  Más  allá  de  la  forma,  por  la 
cual  un  ser  es  tal  ser,  incluyéndose  en  tal  especie  de- 
terminada, es  necesario  poner  el  ESSE,  o  acto  de  exis- 
tir, que  hace  de  la  substancia  así  constituida  un 
ENS"  (16). 

Parece  dejamos  así  esclarecido  lo  que  hemos  lla- 
mado especificidad  del  existir.  Pero  tan  pronto  este 
asunto  se  torna  demasiado  claro,  nos  encontramos  con 
una  cuestión  que  es  clásica  en  la  historia  de  la  filo- 
sofía tomista:  la  distinción  de  esencia  y  existencia  (i7). 

Ahora,  Gilson,  y  nosotros  aquí  no  hacemos  sino  ex- 
presar su  pensamiento  de  un  modo  seguramente  in- 
adecuado, sostiene  que  hay  alrededor  de  este  punto 
un  malentendido.  Hablar  de  esta  distinción,  tal  como 


(16)  Gilson,  "Le  Thomismc",  págs.  48-49. 

(17)  Para  esta   cuestión   ver  en   Rosaxnas,  "Tomistas   y   Tomistas"  y 
"Cuestión  disputada  en  la  filosofía  y  teología  escolástica",  toda  la 
bibliografía  del  tema.  También  ver:  Del  Prado,  "La  verdad  fun- 
damental de  la  filosofía  cristia?}a"  en  "La  Ciencia  Tomista",  Nros.  1  _ 
y  2.  Como  así  su  libro  con  el  mismo  título. 


SANTO  TOMÁS   Y   LA   FILOSOFÍA  EXISTENCIAI 


29 


se  habla,  dice,  es  expresarse  "como  si  la  existencia 
fuera  ella  misma  una  esencia:  la  esencia  del  acto  de 
existir".  "Es,  pues,  entrar  a  tratar  como  una  cosa  lo 
que  sólo  es  un  acto,  por  donde  nos  encontramos  casi 
infaliblemente  condenados  a  representarnos  la  com- 
posición de  la  esencia  y  el  existir  como  si  se  tratara 
de  una  especie  de  preparación  química,  en  la  que 
cierto  operador  muy  poderoso.  Dios  por  ejemplo,  to- 
maría primero  una  esencia,  luego  una  existencia,  y 
efectuaría  la  síntesis  bajo  la  acción  de  la  fuerza  crea- 
dora" (18). 

La  solución  sería  otra,  sin  embargo.  Y  sería  otra, 
precisamente,  porque  la  esencia  de  un  acto  de  existir, 
en  un  existir  finito,  no  es  el  existir  mismo,  sino  que 
consiste  en  ser  TAL  o  TAL  EXISTIR,  nunca  en  el 
existir  puro.  "El  acto  de  existir  se  especifica,  enton- 
ces, por  aquello  que  le  falta".  "Cada  esencia  es  puesta 
por  un  acto  de  existir  que  ella  no  es,  pero  que  la  in- 
cluye como  su  autodeterminación.  Fuera  del  acto  pu- 
ro de  existir,  si  existe,  nada  puede  existir  sino  como 
TAL  o  TAL  EXISTIR.  Es  entonces  LA  JERARQUÍA 
DE  LOS  ACTOS  DE  EXISTIR,  la  que  funda  y  regla 
la  jerarquía  de  las  esencias,  no  expresando  cada  una 
de  éstas  sino  la  intensidad  propia  de  un  cierto  acto 
de  existir"  (i9). 

Y  aún  nos  quedaría  en  el  tintero  el  problema  del 
existir  en  relación  con  la  causa,  no  ya  eficiente,  sino  fi- 


(18)  GiLSON,  "Le  Tkotnisme",  pág.  52. 

(19)  GrLSON,  "L^  T Joomisme" ,  págs.  54-5  5. 
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nal,  especialmente  referida  al  hacer  del  hombre.  Es 
clásica  la  fórmula:  Omne  agens  agit  propter  finem. 
Todo  agente  obra  por  un  fin.  Pero  el  fin  de  toda  cosa 
es  su  perfección.  Ahora,  ¿cuál  será  el  término  de  la 
perfección;  cuál  será,  digamos,  mi  propia  plenitud,  es 
decir,  mi  propia  perfección?  Indudablemente  la  reali- 
zación de  mi  ser.  (Sin  preguntar,  aquí,  de  qué  mane- 
ra la  realización  de  mi  ser  total  sólo  se  conseguiría  en 
la  visión  trascendente  de  Dios).  Decir  realización  del 
ser  es  decir  actualización  de  la  potencia;  en  este  caso, 
de  mi  potencia;  puesta  en  la  luz,  plena  y  total  presen- 
cia actual  de  todas  las  posibilidades  que  en  el  ser  que 
soy  me  constituyen. 

Pero,  si  yo  amo  mi  perfección  en  tal  sentido,  ¿quie 
re  decir  que  amo  las  posibilidades  que  resultan  de 
mi  esencia,  que  amo  mi  esencia  misma,  o  que  amo  una 
plenitud:  la  plenitud  o  epifanía  de  mi  esencia  en  el 
existir?  (Tampoco  es  cuestión,  aquí,  de  si  mi  amor,  en 
última  instancia,  es  amor  a  la  gloria  de  Dios,  en  virtud 
de  cuya  gloria,  precisamente,  y  olvidándome  de  mi 
propio  ser,  obtengo  mi  plenitud  por  los  tesoros  de  su 
gracia,  ya  que  tal  plenitud  sólo  es  posible  en  su  pre- 
sencia: "Sólo  aquel  que  pierda  su  vida  la  ganará")  (20). 

Y  estas  cuestiones,  que  hemos  ido  planteando  con 
bastante  debilidad,  sin  dudas,  son  las  que  ponen  ante 


(20)  Con  respecto  al  problema  del  último  fin  ver:  O.  N.  Derisi,  "Los 
fundamentos  meíafísicos  del  orden  moral".  Edic.  Univ.  Nac.  de  Bs. 
As.;  GiLSON,  "Santo  Tomás  de  Aqiiino".  Edic.  castellana  de  Aguilar. 
Para  el  principio  de  finalidad  en  general:  Garricou-Lagrange,  "Le 
realisme  dn  principe  de  final/té".  Paris.  Desclée.  1932. 
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nosotros  el  problema  que  hoy  preocupa  a  un  Gilson  o 
a  un  Maritain;  el  problema  de  revelar  en  qué  medida 
la  auténtica  filosofía  de  la  existencia  es  la  filosofía 
tal  como  fué  entendida  por  Santo  Tomás,  como  una 
investigación  sobre  el  existir  y  sobre  las  condiciones 
de  su  inteligibilidad. 

Lo  que  los  estudiantes  de  filosofía  generalmente 
no  entienden  en  el  proceso  de  la  abstracción  formal, 
cuando  se  habla  de  las  capas  de  visualización  que 
constituyen  o  descubren  por  su  propio  proceso  los  ob- 
jetos de  la  filosofía  natural,  de  la  filosofía  matemá- 
tica, o  de  la  metafísica,  es  que  el  ''ser  en  cuanto  ser", 
objeto  de  la  metafísica,  no  es  un  concepto,  ni  una  idea 
en  el  sentido  lógico  de  la  palabra,  idea  que  podría  o 
no  podría  ser  luego  hipostasiada.  (Platón  y  Husserl). 

Y  esto,  es  claro,  refiriéndonos  solamente  al  tercer 
grado  de  abstracción,  ya  que  en  su  plano,  que  es  tal 
vez  el  más  difícil,  trataremos  de  mostrar  cómo  esta 
filosofía  es  propiamente,  en  su  sentido  fuerte,  existen- 
cial.  (Sería  muy  importante,  y  quede  como  la  intención 
de  un  proyecto,  mostrar  su  valor  existencial  en  una 
referencia  metódica  a  los  tres:  al  de  la  filosofía  natu- 
ral, al  de  la  filosofía  matemática  y  al  de  la  filosofía 
primera). 

Cuando  decimos  que  la  inteligencia,  abstrayendo  la 
materia  individual,  pero  no  la  sensible,  descubre  el 
objeto  propio  de  la  filosofía  natural;  es  decir,  el  ser 
considerado  en  cuanto  sensible  y  en  movimiento;  y 
que  abstrayendo  la  materia  sensible,  pero  no  la  inteli- 
gible, esa  misma  inteligencia  encuentra  (no  crea)  el 
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objeto  de  la  filosofía  matemática  — el  ens  quantum — ; 
concluímos  con  esto:  que  en  un  tercer  grado  de  abs- 
tracción, la  inteligencia  abstrae  de  toda  materia,  tanto 
sensible  como  inteligible  y  descubre  el  objeto  pro- 
pio de  la  metafísica:  el  ser  en  cuanto  ser,  "ens  qua- 
tenus  ens,  atque  ea,  quae  ens  quatenus  ens  conse- 
quuntur",  esto  es,  el  ser  en  cuanto  ser  y  aquello  que 
al  ser  en  cuanto  ser  compete.  Pero,  si  el  error  es  hu- 
mano debemos  cuidarnos  de  nuestra  humanidad  para 
no  caer  en  un  error  que  parece  convocar  todas  las 
vocaciones  hacia  la  comodidad  que  habitan  en  nuestra 
inteligencia:  el  error  de  considerar  este  ser  en  cuanto 
ser  como  una  simple  idea  lógica.  Bien,  concluímos  en 
una  primera  aproximación  al  misterio  metafísico  que 
a  veces  suele  desilusionarnos:  el  objeto  de  la  metafí- 
sica es,  pues,  una  idea  o  concepto,  la  idea  o  el  concepto 
de  ser.  Si  esto  fuera  así,  y  si  realmente  nos  atuviéra- 
mos a  la  idea  del  ser  como  una  simple  idea  lógica, 
entonces  podrían  repetírsenos,  con  razón,  las  signifi- 
cativas palabras  de  Aristóteles,  refiriéndose  a  la  idea 
platónica  del  bien:  "Si  nos  fuera  permitido  consignar 
aquí  con  brevedad  nuestro  pensamiento,  diremos  que 
sostener  que  existe  una  idea,  no  sólo  del  bien,  sino  así 
mismo  de  cualquier  otra  cosa,  es  materia  puramente 
lógica  y  PERFECTAMENTE  VACÍA"  (21).  Y  esto,  pre- 
cisamente, por  el  modo  mismo  de  concebir  la  estruc- 
tura del  concepto  en  el  pensamiento  realista  de  Aris- 


(21)     Aristóteles,  "Ética  a  Eudcmo'\  Lib.  I,  Cap.  VIII.  Trad.  Azcárate^ 
pág.  136. 
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tóteles  y  en  la  filosofía  platónica.  La  Idea  platónica 
es  "recordada"  con  ocasión  de  nuestras  aproximacio- 
nes a  las  cosas  sensibles.  La  idea  o  concepto  aristoté- 
lico, es  la  pulpa  misma  de  la  realidad,  extraída  por  la 
inteligencia  de  ese  objeto  sensible  al  que  otorga  su 
inteligibilidad. 

Pero,  volviendo  a  lo  nuestro,  lo  cierto  es  que  el  ob- 
jeto propio  de  la  metafísica,  tan  pronto  se  hace  pre- 
sente a  nuestra  inteligencia,  muestra  desde  sí  mismo 
una  sobreabundancia  interna,  un  "plus"  que  lo  des- 
dobla trascendiendo  toda  limitación  lógica  posible, 
sobre  todo  en  tres  sentidos  que  quisiéramos  poner  de 
relieve:  1°)  En  el  sentido  aristotélico  de  que  si  el  ente 
nos  aparece  en  la  estructura  general  de  un  concepto, 
el  concepto  de  ente,  producto  de  la  abstracción  meta- 
física, en  el  fondo  de  tal  concepto  late  una  intuición: 
a  esto  es  a  lo  que  Maritain  llama  "abstracción  eidé- 
tica"  (22).  Precisamente,  si  la  abstracción  es  posible, 
(abstraer  significa  traer-de;  es  decir,  "traer  algo  des- 
de", dejando  de  lado  lo  demás),  si  podemos  abstraer 
del  ser  su  particular ización,  dejando  de  lado  la  ma- 
teria individual  primero,  la  materia  común  después  y 
aún  la  materia  inteligible  por  último,  para  quedarnos 
luego  con  esa  noción  que  capitaliza  todos  los*  actos 
posibles  de  existir,  es  porque  antes,  ANTES  DE  LA 
ABSTRACCIÓN,  hemos  intuido,  mezclado  con  lo  de- 
más por  cierto,  pero  de  un  modo  inmediato,  la  pre- 


(22)     Maritain,  "Sieie  lecciones  sobre  el  ser".  Edic.  Desclée,  pág.  73  y  s. 
"Les  Dcgrés  su  Savoir" ,  I,  2.  4"  Edic.  Desclée.  París,  1946. 


34 


MANUEL  GONZALO  CASAS 


sencia  del  ser.  (Cómo  sea  posible  un  tal  tránsito,  el 
paso  de  la  inteligibilidad  inmersa  en  lo  sensible  a  su 
estado  puro,  es  otro  misterio  de  la  inteligencia,  del 
cual  intentaremos  ocuparnos).  No  tendría  sentido  ha- 
blar de  una  abstracción  si  en  sus  entrañas  no  estuviera 
todavía  palpitante  la  presencia  de  una  "visión  inte- 
lectual"; el  ser  es  "visto"  por  la  inteligencia,  y  por- 
que primero  es  visto,  aunque  obscuramente,  puede 
aquella  aislarlo  en  toda  su  pureza  significativa.  Esto 
en  cuanto  al  concepto  de  ser;  es  decir  al  ser  tomado 
como  ente,  en  el  sentido  de  una  esencia  que  posee 
el  existir  — habens  esse — . 

2^^)  Pero  el  objeto  de  la  metafísica  se  tiende  tam- 
bién hacia  la  inteligencia,  exige  ser  asumido  por  ésta 
con  un  sesgo  de  sentido  que  llamaríamos  más  profun- 
do: con  el  sentido  de  acto,  con  el  sentido  de  existir. 
Si  la  inteligencia,  en  su  primera  operación,  VÉ  al 
ente  en  su  máxima  generalidad,  es  exigida  luego,  en 
un  voto  de  acatamiento  a  la  plenitud  misma  del  ente, 
a  doblar  las  rodillas  en  la  afirmación  del  acto  exis- 
tencial:  el  ser  es.  No  sólo  que  el  ente  es  esto  o  aque- 
llo, una  esencia,  sino  que  está  sostenido  en  lo  que  él 
es,  por  un  misterio  que  lo  pone  fuera  de  la  nada:  su 
existir  (2  3).  De  este  existir  decía  Santo  Tomás:  "El 


(23)  Maritain,  "Siete  lecciones  sobre  el  ser".  Edic.  Desclée,  pág.  3  6/42. 
Luego  71  y  siguientes.  Para  lo  que  hemos  llamado  la  "visión  del  ser"  y 
para  esta  otra  cuestión  de  cóm.o  la  idea  de  ser,  o  su  noción,  se  desdo- 
bla en  un  momento  esencial  y  otro  existencial,  Gilson,  "Kealisvte  tho- 
viiste  et  critique  de  la  Coftnaissavce".  Ed.  Vrin.  1939.  Cap.  VIII, 
"L'apprebeiision  de  l'exisfetice". 
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existir  es  lo  más  perfecto  de  toda  cosa,  y  se  compara 
a  todo,  pues,  como  acto;  pues  nada  tiene  actualidad 
sino  en  cuanto  es,  por  donde  el  existir  (ipsum  esse) 
es  la  actualidad  de  todas  las  cosas  y  aun  de  las  mis- 
mas formas  (24). 

3°)  Y  por  último,  en  cuanto  la  noción  misma  del 
objeto,  el  ente,  incluye  ambas  valencias:  la  del  ser 
esencial,  la  del  ser  existencial,  — según  el  pensamien- 
to de  Santo  Tomás — .  Por  eso,  éste  dice:  "Y  así  como 
ninguna  ciencia  particular  determina  aquello  que  es, 
(esencia)  así  ninguna  de  ellas  dice,  a  propósito  de 
su  objeto,  si  existe  o  si  no  existe.  Y  esto,  razonable- 
mente, porque  a  la  misma  ciencia  pertenece  resolver 
la  cuestión  de  si  existe  y  manifestar  qué  sea.  Es  nece- 
sario, pues,  captar  el  quod  quid  est,  la  esencia,  como 
medio  para  mostrar  si  existe.  Y  esta  doble  considera- 
ción pertenece  al  filósofo  que  considera  el  ser  en 
cuanto  ser"  (25).  (Hay  que  recordar,  al  leer  este  pasa- 
je, que,  verdaderamente,  ninguna  ciencia  atiende  a  la 
esencia  inteligible  de  sus  objetos,  sino  a  su  plano  fe- 
noménico de  manifestación). 


(24)  "Sum  Tbeol.".  I.  q.  4."  1  ad  3.  "Ipsum  esse  est  perfectissimum  om- 
nium,  comparatur  enim  ad  omnia  ut  actus;  nihil  enim  habet  actuali- 
tatem  nisi  inquantum  est;  unde  ipsum  esse  est  actualitas  omnium 
rcrum  et  etiam  ipsarum  formarum". 

(2  5)  Sto.  Tomás,  "In  Mcfap'jysicam  Aris/ofclis  comvtcntaria" .  Lib.  VI- 
1151:  "Et  sicut  nulla  scientia  particularis  determinat  quod  quid  esi, 
ita  etiam  nulla  earum,  dicit  de  genere  subiecto,  circa  quod  versatur, 
est  aut  non  est.  Et  hoc  rationabiliter  accidit;  quia  ejusdem  scientiae 
est  determinare  quaestionem  and  est,  ct  manifestare  quod  est.  Oportet 
enim  quod  quid  est  accipere  ut  médium  ad  ostendendum  an  est".  Tam- 
bién GiLSON,  ob.  cit.,  R.  th.  ct.  c.  de  la  c,  cap.  VIII. 
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Ahora,  es  claro  que  si  pensar  es  concebir  y  si  la 
labor  propia  de  la  inteligencia  es  precisamente  pen- 
sar, todo  aquello  que  es  pensado  por  1^  inteligencia 
tiene  que  incluirse  en  la  estructura  de  un  concepto. 
Por  eso  es  justo  seguir  diciendo,  a  pesar  de  todo,  que 
el  tomismo  es  una  filosofía  del  ente;  su  objeto  propio 
no  podría  ser  el  existir  que,  en  cuanto  acto,  no  se 
presta  a  la  conceptualización.  Pero,  y  sin  tener  en 
cuenta  que  el  último  objeto  de  esta  filosofía  es  en  pu- 
ridad un  Existir  en  su  máxima  pureza,  la  noción  mis- 
ma del  ente,  obtenida  en  el  tercer  plano  de  la  abstrac- 
ción, para  Gilson  "es  ambivalente  y  lo  es  en  razón  de 
su  misma  definición.  En  un  ID  QUOD  EST,  o  un  ESSE 
HABENS,  (aquello  que  es,  o,  el  que  tiene  el  ser),  se 
puede  espontáneamente  acentuar,  sea  el  ID  QUOD  y 
el  HABENS,  (el  "aquello  que"  o  "el  que  tiene"),  sea  el 
esse  y  el  est;  el  ser  y  el  es,  o  existir  y  existe.  No  sola- 
mxente  podemos  hacerlo  (la  acentuación),  sino  que  de 
hecho  lo  hacemos  y  es  generalmente  el  ID  QUOD  y  el 
HABENS  lo  que  se  acentúa,  pues  ellos  representan 
la  COSA  que  existe,  esto  es,  el  ENTE  en  tanto  es  ob- 
jeto de  concepto.  Esta  tendencia  natural  a  conceptua- 
lizar  y  a  mantenerse  en  el  concepto  es  tan  fuerte  que 
ha  dado  nacimiento  a  numerosas  interpretaciones  del 
tomismo  en  las  cuales  el  ESSE,  es  decir,  el  acto  mismo 
de  existir,  parece  no  jugar  ya  ningún  rol  efectivo. 

Cediendo  completamente  a  esta  tendencia  natural, 
se  llegaría  a  hacer  del  tomismo  una  filosofía  del  ID 
QUOD,  haciendo  abstracción  de  su  ESSE  (existir).  Pa- 
ra producir  a  tiempo  una  reordenación  que  se  impone, 
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puede  ser  útil  calificar  al  tomismo  de  filosofía  exis- 
tencial"  (26). 

Y  puede  ser  útil  hacerlo,  pues,  según  Gilson,  en 
Santo  Tomás,  cada  cosa  ES  aquello  que  es,  en  virtud 
de  un  acto  de  existir,  como  ya  lo  vimos  antes;  es  de- 
cir, el  acto  de  existir  es  la  energía  creadora  que  otor- 
ga al  ente  tanto  lo  que  el  ente  es,  como  la  existencia 
de  eso  que  él  es.  El  principio  de  Santo  Tomás  se  cum- 
ple aquí,  pues,  de  un  modo  absoluto:  "Cada  uno  es  se- 
gún, o  por  su  existir"  (27).  Y  se  salvan  dos  dificulta- 
des gravísimas:  la  que  resulta  de  concebir  el  existir 
como  una  COSA,  que  dió  origen  a  las  controversias 
sobre  la  distinción  de  esencia  y  existencia,  cuyo  prin- 
cipio habría  que  buscar  en  Egidio  de  Roma  y  en  En- 
rique de  Gante,  tal  vez.  Y  la  que  bordea  el  terreno  de 
una  posible  concepción  panteísta  del  existir. 

Pero  entonces,  si  las  cosas  son  así,  el  objeto  último 
de  la  metafísica  sobrepasa  una  pura  noción  concep- 
tual; no  se  trata  sólo  de  un  concepto  sino  de  la  más 
turbadora  presencia;  el  existir  o  ser  constituyente  de 
la  realidad.  Con  esta  amplitud  de  sentido,  es  ese  ser, 
el  del  existir,  el  que  ofrece  un  valor  de  analogía  per- 
mitiéndonos aplicarlo  al  ser  de  toda  realidad;  así  lo 
aplicamos  tanto  al  que  en  verdad  ES  el  mismo  exis- 
tir-Dios; como  al  que  lo  posee,  el  ente.  Volviendo  a 
ciertas  tesis  iniciales  de  nuestro  trabajo,  el  objeto  pro- 
pio de  la  metafísica  no  sería  únicamente  la  esencia  co- 


(26)  Gilson,  "Le  Thomisme",  pág.  511/12.  Edic.  citada. 

(27)  S.  Tomás,  "Conf.  Gentiles".  Lib.  1-22. 
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rno  tal;  cierto  que  la  esencia  nos  interesa  y  cierto  que 
la  metafísica  se  hace  una  cuestión  con  las  esencias, 
pero  se  hace  esta  cuestión  porque  necesita  hacérsela 
en  función  de  comprender  el  problema  del  existir. 
Como  muy  bien  lo  dice  el  P.  Sepich  *'en  el  tomismo, 
la  fenomenología  de  la  esencia  es  atendida  como  la 
fenomenología  de  las  condiciones  inteligibles  de  la 
existencia"  (28). 

Podríamos  posiblemente  insinuar  de  algún  modo  el 
sentido  profundo  de  esta  dialéctica,  entre  ser  tomado 
como  ente  en  general  y  ser  tomado  como  existir,  dicien- 
do que  la  metafísica,  a  través  del  ser  inteligible  — es 
decir,  conceptualizado —  avanza  sobre  un  territorio  en 
cuya  raíz  hay  algo  inefable  para  la  inteligencia  huma- 
na: el  existir  en  cuanto  puro  acto.  De  este  modo,  y 
usando  un  giro  de  Gilson,  el  ente  en  general  no  sería 
la  "última  Thule"  de  lo  real,  no  sería  el  último  dato 
constitutivo,  sino  en  el  sentido  estructural  de  esa 
constitución.  Por  eso  el  ser  tal  y  tal,  esencia,  sería  un 
estado  en  el  cual  algo  es  puesto  por  su  propio  modo 
de  existir,  mientras  éste  resultaría  el  acto  por  cuyo 
medio  todo  lo  que  es,  real  o  posible,  se  constituye  en 
lo  que  es.  Habría  una  intensidad  creadora  del  existir, 
coagulando  en  distintos  modos  que  llamamos  esencias 
y  habría  esencias  como  auténticas  decoberturas  del 
existir  hacia  la  inteligencia.  Por  el  existir  sería  pues- 


(28)     Juan  R.  Sepich,  "Estudio  preliminar  a  «El  ente  y  la  esencian  de 
Sto.  Tomás",  pág.  24.  Edic.  Univ.  Nac.  de  Bs.  Aires. 
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ta  la  cosa  en  su  grave  e  inefable  plenitud  óntica;  por 
la  esencia  nos  abriría  la  intimidad  de  su  ser  ontológico. 

Deteniéndonos  un  momento  en  ciertas  expresio- 
nes corrientes,  en  el  deseo  de  iluminar  desde  otras 
perspectivas  lo  que  siempre  permanece  envuelto  en 
cierto  misterio,  tal  vez  "porque  es  la  razón  misma  la 
que  aquí  alcanza  sus  propios  límites"  (29),  veamos 
otro  planteo:  Se  dice  en  los  manuales,  por  ejemplo, 
que  el  objeto  material  de  la  inteligencia  es  todo  lo 
que  existe  o  puede  existir,  y  el  formal  la  aptitud  pa- 
ra existir.  Esto  es,  que  la  metafísica  tendría  por  ob- 
jeto la  entera  realidad  del  ente;  pero  no  desde  el  pun- 
to de  vista  descriptivo  de  las  características  propias 
a  cada  ente  en  particular,  sino  según  el  punto  de  vis- 
ta formal  de  su  aptitud  para  existir.  Claro,  según  tal 
punto  de  vista,  podemos  interpretar  el  tomismo  como 
un  filosofar  sobre  las  esencias;  pues  lo  apto  para  exis- 
tir es  precisamente  la  esencia.  Todo  lo  que  no  incluya 
una  contradicción  en  sus  términos  es  apto  para  exis- 
tir. Pero  si  nos  fijamos  bien,  y  aquí  estamos  mero- 
deando la  más  alta  luz  del  mundo  y  su  misterio,  esta 
definición  pide  un  esclarecimiento  puesto  que,  de  he- 
cho, se  dan  posibles  sin  existencia  real.  ¿Por  qué,  pues, 
tienen  existencia  real  los  posibles  que  realmente  exis- 
ten? (30).  En  este  sentido,  tal  vez,  nos  sea  dado  com- 


(29)  GiLSON,  "Le  Thovtisme",  pág.  54. 

(30)  Esta  cuestión,  vinculada  en  el  fondo  al  problema  de  la  creación  y 
al  de  la  libertad  en  Dios,  ha  promovido,  en  estos  días,  una  polémica 
de  singular  vuelo  teórico  entre  el  Dr.  Henry  Veatch  de  la  Univer- 
sidad de  Indiana  (EE.  UU.)   y  el  Prof.  Arthur  O.  Lovejoy  de  la 
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prender  la  afirmación  de  Gilson  de  que  el  misterio  es 
el  objeto  propio  de  la  filosofía  (3i).  Pero  hay  más,  y 
ahora  referido  a  la  pura  posibilidad  o  imposibilidad 
para  existir.  ¿Qué  queremos  decir  cuando  decimos 
que  "círculo  cuadrado"  es  imposible?  ¿Queremos  sig- 
nificar, acaso,  que  las  palabras  círculo  y  cuadrado  no 
pueden  decirse  juntas?  Evidentemente  que  no.  ¿Que- 
remos decir  que  nos  es  imposible  el  pensamiento  de 
un  círculo  cuadrado?  Evidentemente  que  sí.  Ahora, 
¿por  qué  nos  resulta  imposible  tal  pensamiento?  Pre- 
cisamente porque,  aunque  círculo  y  cuadrado  sean 
objetos  ideales,  ellos  responden  a  una  textura  real  de 
las  cosas,  fuera  del  espíritu.  Porque  conocemos  la  rea- 
lidad del  círculo,  la  textura  de  su  existencia  real  en 
el  plano  de  la  materia  puramente  inteligible,  y  cono- 
cemos así  mismo  la  textura  de  cuadrado;  es  decir, 
porque  conocemos  el  existir  de  esos  objetos,  su  radi- 
cación óntica,  nos  resulta  imposible  concebirlos  uni- 
dos. Es  pues,  también  aquí,  el  existir  lo  que  funda- 
menta su  imposibilidad  ideal. 

Vistas  estas  posiciones  del  pensamiento  tomista 
según  aparece  en  Gilson,  es  oportuno  manifestar  que, 
con  ellas,  no  hacemos  sino  acentuar  algunos  de  los  sen- 
tidos de  acuerdo  con  los  cuales  sería  oportuno  afir- 

"Johns  Hopkins  University",  que  se  publica  en  la  "Philosophy  and 
Phenomenological  Research"  de  la  Univ.  de  Búffalo  bajo  los  títulos 
"Metaphysical  Grounds  for  freedom"  y  "Duality  of  thomistic  Theo- 
logy",  respectivamente.  La  controversia  se  ha  iniciado  en  el  Vol.  VII, 
Marzo  1947,  N°  3,  de  la  revista  citada. 
(31)  GiLSOX,  "Le  Thomisme",  pág.  518:  "Or  il  y  a  un  mystere  dont  on 
peut  bien  diré  qu'il  est  par  excellence  l'object  de  la  philosophie,  puis- 
que  la  metaphysique  le  presuppose,  c'est  celui  de  l'acte  d'exister". 
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mar  que  la  filosofía  de  Santo  Tomás  es  una  filosofía 
existencia!  Sólo  algunos,  porque  para  Gilson,  todo  el 
pensamiento  del  Doctor  Común  estaría  conmovido 
por  este  ahincamiento  de  la  meditación  sobre  el  pla- 
no del  existir.  Así,  las  cinco  vías  de  Santo  Tomás,  las 
cinco  pruebas  de  la  existencia  de  Dios,  no  serían  sino 
una  investigación,  en  el  plano  existencial,  de  los  ca- 
minos que  se  abren  a  la  inteligencia  para  revelar  la 
posibilidad  misma  del  existir.  Y  lo  mismo  la  teoría 
de  las  causas,  la  constitución  de  los  cuerpos,  la  teoría 
de  la  verdad  y  el  acto  de  aprehensión  de  los  inteligi- 
bles que  la  fundamenta.  Pero  todo  ello  queda,  mo- 
mentáneamente, fuera  del  campo  de  nuestra  investi- 
gación actual. 

Ahora,  con  respecto  a  la  afirmación  de  Gilson  so- 
bre el  misterio  como  objeto  propio  de  la  filosofía, 
quizás  nos  sea  posible  desenvolver  desde  aquí,  para 
terminar,  una  idea  que  hemos  recogido  en  ese  libro 
profundo  y  sugestivo  del  R.  P.  Garrigou-Lagrange: 
"El  sentido  del  misterio  y  el  claroscuro  intelectual", 
incluyendo  ciertos  contenidos  de  la  filosofía  existen- 
cial, tal  como  la  concibe  Martín  Heidegger.  Toda  rea- 
lidad, individualmente,  y  ella  en  su  conjunto,  se  nos 
abriría  en  dos  conos  de  misterio:  el  uno  conduce  ha- 
cia el  ser,  el  otro  hacia  la  nada.  Nuestra  inteligencia, 
puesta  en  el  corazón  de  esa  realidad  llena  de  suges- 
tiones, sería  con  Santo  Tomás  el  espolón  de  proa  avan- 
zando hacia  la  luz  del  ser  absoluto,  envuelto  y  reve- 
lado, a  una,  por  el  manto  de  lo  sensible.  Estaríamos 
ante  un  misterio  que  se  torna  translúcido  en  la  me- 
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dída  en  que  la  misma  inteligencia  va  iluminando  lo 
que  está  fuera  de  nosotros  como  inteligibilidad  ofre- 
cida a  esa  inteligencia,  o  como  bien  abierto  a  la  vo- 
luntad; y  lo  que  está  en  nosotros  mismos  como  voca- 
ción de  verdad  en  orden  al  conocimiento,  y  como 
apetito  de  bien  (ser)  en  orden  a  la  perfección.  La 
irracionalidad,  en  la  segunda  perspectiva,  abriría  su 
propio  camino  hasta  llegar  al  último  de  sus  misterios 
en  que  se  pervierte  incluso  la  voluntad  que  ha  perdi- 
do la  guía  de  la  luz:  el  misterio  de  la  nada  y  la  per- 
versión de  afirmar  su  primacía  sobre  el  ser. 

Pero  hay  un  punto  de  coincidencia.  Ambas  actitu- 
des estarían  en  contraposición  con  una  filosofía  pen- 
sada comiO  desnuda  ciencia  descriptiva  de  las  esencias 
(Husserl);  ambas  accederían  a  la  "gigantomaquia  por 
el  ser",  en  palabras  platónicas  retomadas  por  Heideg- 
ger,  y  de  aquí  lo  que  ha  dado  motivo  a  la  afirmación 
de  una  supuesta  "componibilidad".  No  hay  tal,  sin 
duda.  En  el  sentido  dado  por  Gilson  y  Maritain  a  la 
filosofía  tomista,  su  sentido  fuerte  y  sabroso  porque 
en  última  instancia  — y  esto  vaya  de  paso  como  un 
último  acendramiento  de  la  cuestión —  ella  pone  su 
propio  fundamento  y  el  fundamento  del  mundo  no 
en  un  qué,  sino  en  un  quién,  el  pensamiento  de  Hei- 
degger  sería  más  bien  la  negación  de  un  auténtico 
pensamiento  existencial. 

Por  eso,  tomado  en  esta  perspectiva,  que  no  es  por 
cierto  la  de  un  de  Wachlens  — por  ejemplo — ,  a  pesar 
de  ciertas  conclusiones  coincidentes,  no  parece  que  el 
movimiento  existencial  haya  aportado  sino  elementos 
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de  acentuación  psicológica  frente  al  misterio  del  exis- 
tir, aceptándose  lo  que  pueda  ofrecer  de  positivo,  co- 
mo umbral  para  una  "óntica  existencial"  o  "metafí- 
sica desde  el  hombre"  (32)  que  insinúan  ciertos  tomis- 
tas. Lo  que  Heidegger  habría  planteado  de  nuevo,  en 
tal  sentido,  es  la  trágica  situación  de  un  ser  que  se 
hace  cargo  de  ese  misterio  — ese  misterio  es  asumido 
conscientemente  por  un  ser  cuya  existencia,  según 
Heidegger,  se  define  a  sí  misma  en  cuanto  temporali- 
dad finita,  y  cuya  finitud  le  impide  acceder  a  la  tras- 
cendencia infinita  del  existir  mismo;  del  existir  en 
cuanto  tal,  que  dice  formal  y  no  negativamente  infi- 
nitud y  que  ha  revelado  al  hombre,  y  con  el  hombre 
a  la  filosofía,  su  nombre  propio:  YO  SOY  EL  QUE 
SOY.  Ese  hombre  heideggeriano,  repetimos,  se  vive- 
a  sí  mismo,  por  eso,  como  arrojado,  perdido  en  el 
mundo. 

Pero  la  situación  trágica  de  que  se  hace  cargo 
Heidegger,  tiene  también  un  status  filosófico;  el  sta- 
tus propio  de  un  filosofar  que  históricamente  ha  de- 
jado de  lado  las  vías  de  la  inteligencia;  las  únicas  per- 
las cuales  podemos,  en  el  orden  natural,  acceder  al 
conocimiento  del  hombre  y  de  su  destino,  bien  que  en 
un  pobre  y  pálido  conocimiento.  Nosotros  también  sa- 
bemos, desde  siempre,  que  en  el  corazón  del  hombre 
vive  una  nostalgia  y  una  tristeza:  la  nostalgia  del  acto, 
es  decir,  del  existir  com.o  tal,  y  la  tristeza  de  tener 


(32)    o.  Robles,  "Propedéutica  Filosófica",  pág.  177.  Edic.  Pbrrua.  Mé-- 
xico. 
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que  esperar  cuando  ya  hemos  descubierto  la  miste- 
riosa dirección  de  nuestro  destino: 

Vivo  sin  vivir  en  mí  y  tan  alta  vida  espero, 
que  muero  porque  no  muero. 

El  existir  es  una  perfección,  la  última,  limitada 
por  nuestra  potencia  que  se  ciñe,  en  su  progresivo 
desarrollo,  a  las  posibilidades  propias  del  existir  crea- 
do que  nos  constituye.  Solo  hay  un  Ser  que  sea  el 
existir  mismo.  Y  tiene  para  nosotros,  no  ya  como  fi- 
lósofos, sino  como  hombres,  un  tierno  nombre  exis- 
tencial  que  nos  fué  enseñado  por  Aquél  que  estará  a 
nuestro  lado  hasta  el  fin  de  los  tiempos:  Padre. 

Vivimos,  pues,  en  aquella  tristeza  de  la  limitación. 
Pero,  en  cuanto  seres  llamados  a  la  comunidad  de  su 
gloria,  nuestra  nostalgia  se  enciende  en  júbilo  cuando 
pensamos  que,  de  algún  modo,  una  nueva  perfección, 
la  perfección  de  nuestro  existir  en  presencia  del  ser 
infinito,  nos  espera. 

Y  nos  preguntamos  en  el  mediodía  del  júbilo:  ¿Có- 
mo estaría  un  existir,  ante  el  existir  infinito,  sino  de 
algún  misterioso  modo,  existiendo  infinitamente? 


LOS  TEMAS  DE  LA 
FILOSOFÍA 


CLASE  DICTADA  EN  EL  CENTRO  "CARLOS  M. 
ONETTI"  DE  PARANÁ,  EL  DÍA  17  DE  ABRIL 
DE  1946.  TEXTO  DE  LA  EXPOSICIÓN  ORAL 

Ante  todo,  debo  agradecer  a  los  buenos  amigos  que 
han  tenido  la  gentileza  de  invitarme  para  que  hable 
con  Vds.,  durante  algunos  minutos,  sobre  los  temas 
de  la  filosofía.  Se  trata  de  una  cortesía  para  conmigo 
que  solo  puedo  pagar  en  igual  moneda;  y  como  la  cor- 
tesía del  filósofo  — al  decir  de  Ortega  y  Gasset —  es 
su  claridad,  yo  trataré  de  ser  gentil  y  cortés  con  Vds., 
exponiendo  cosas  de  la  filosofía  con  la  máxima  cla- 
ridad, que  es  la  máxima  cortesía  filosófica. 

Ahora  bien,  nuestra  clase  lleva  por  título,  "Los  te- 
mas de  la  filosofía",  e  importa,  de  modo  previo,  que 
precisemos,  siquiera  sea  aproximadamente,  los  objeti- 
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VOS  perseguidos  en  la  misma.  Si  desde  ahora  intento 
sugerirles  la  meta  hacia  la  cual  intentaremos  diri- 
girnos, puede  ser  que  en  el  desarrollo  progresivo  de 
nuestra  marcha  filosófica  alcancemos  a  ver  con  jus- 
teza,  en  qué  medida  se  consiguen  sus  propósitos,  en 
qué  medida  acierta  o  marra  el  blanco. 

En  primer  lugar,  digamos  de  qué  se  trata  en  filo- 
sofía cuando  se  habla  de  temas.  Tema  viene  del  verbo 
tithemi,  en  griego,  que  significa  poner,  colocar,  y  tie- 
ne aquí  el  valor  de  un  participio,  de  un  participio 
sustantivado:  lo  puesto.  El  tema,  pues,  es  lo  puesto 
frente  a  la  filosofía.  Quiero  acentuarlo  especialmente: 
lo  puesto,  lo  que  se  nos  ofrece  inmediatamente,  lo  que 
la  realidad  por  sí  nos  revela,  lo  dado,  y  no  lo  descu- 
bierto, porque  lo  que  descubrimos  filosofando,  lo  que 
descubrimos  cuando  filosofamos,  no  son  ya  los  temas 
sino  los  objetos  de  la  filosofía;  que  es  algo  un  poco 
distinto,  y  más  grave,  sugiero. 

Por  lo  demás,  y  para  que  no  se  confundan  estas 
dos  cuestiones,  importa  dar  algunas  notas  que  las  des- 
linden. El  tema,  como  lo  puesto,  como  un  asunto  dado 
que  en  ciertas  circunstancias  preocupa  y  tiñe  el  filo- 
sofar, se  descompone  muy  luego,  tan  pronto  filosofa- 
mos con  él,  ofreciéndonos  la  riqueza,  la  sobreabun- 
dancia interna  de  sus  objetos  filosóficos.  Así,  en  un 
tema  — el  del  mundo,  por  ejemplo —  cuando  la  inteli- 
gencia penetra  en  su  entraña  descubre  una  serie  de 
planos,  una  serie  de  capas,  una  serie  de  objetos,  sea 
que  lo  considere  abstrayendo  sus  inteligibles,  como 
ocurre  en  Aristóteles,  sea  que  lo  describa  según  el  mé- 
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todo  fenomenológico  de  Husserl.  En  el  tema  hay,  por 
eso,  luego  de  la  abstracción  o  de  la  descripción  cita- 
das, una  capa  de  lo  físico,  de  lo  sensible,  como  hay  una 
capa  o  una  región  de  lo  ideal;  como  hay,  además,  una 
tercera  región  de  lo  metafísico  y  aun  una  cuarta,  la  de 
los  valores.  De  este  modo  en  el  mundo,  un  solo  tema 
filosófico,  aparecen,  a  medida  que  filosofamos,  una 
multitud  de  objetos  propios  de  la  filosofía  y  sus  dis- 
ciplinas: el  ser  físico,  el  ser  ideal,  el  ser  metafísico,  el 
ser  de  los  valores.  (Decimos  el  ser  de  los  valores,  pues 
los  pensamos,  con  Aristóteles,  como  trascendentales, 
no  como  incógnitas  independientes  a  la  manera  con- 
temporánea). 

Lo  que  quisiera  insinuar  con  esto,  pues,  es  que  no 
debe  confundirse  la  cuestión  del  tema,  en  filosofía, 
con  la  cuestión  de  su  objeto.  El  tema  es  algo  más  va- 
go, más  general,  menos  perfilado.  El  objeto  es  aquello 
que  condiciona  estrictamente  una  disciplina  filosófica. 
El  tema  es  aquello,  por  el  contrario,  que  más  bien  en- 
tinta la  concepción  del  mundo  subyacente  en  la  filo- 
sofía. Y  por  eso  el  tema,  si  no  es  tan  importante  desde 
el  punto  de  vista  preferentemente  teórico,  lo  es  en  mu- 
cho mayor  medida  en  cuanto  se  refiere  a  la  situación 
existencial  de  quien  filosofa,  y  aun  a  la  situación  exis- 
tencial  desde  donde  la  filosofía  se  hace  cargo  de  sus 
objetos. 

Ahora,  dando  por  resuelta  esta  cuestión  inicial, 
quisiera  detenerme  en  un  nuevo  esclarecimiento  me- 
tódico. Quisiera  indicar  cuál  será  el  desarrollo  con- 
creto de  nuestra  clase,  de  que  modo  veremos  nosotros, 
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esta  tarde,  el  horizonte  de  los  temas  en  la  totalidad 
de  la  filosofía.  Y  aquí  las  cosas  se  tornan  más  difíci- 
les. Se  tornan  más  difíciles  porque  el  paso  discursivo 
de  lo  que  aquí  diremos,  quiere  o  pretende  cumplirse 
en  dos  momentos:  uno,  donde  veremos  la  aparición 
histórica  de  los  temas,  donde  veremos  de  qué  modo 
aparecen  los  temas  en  la  historia  de  la  filosofía.  Se 
trata,  por  consiguiente,  de  una  visión  descriptiva,  in- 
formativa. Y  otro  de  carácter  más  bien  crítico,  donde 
intentaremos  descubrir  si  esa  aparición  histórica  de 
los  temas  coincide  con  la  propia  revelación  ontológi- 
ca  de  la  realidad.  Como  si  dijésemos:  los  temas  con- 
cretos sobre  los  cuales  filosofaron  unos  hombres  que 
llamamos  filósofos,  son  tales  y  tales.  Pero,  ¿es  acaso 
un  azar  que  ésos  y  no  otros  fueran  los  temas  históri- 
cos de  la  filosofía?  ¿No  habrá,  más  bien,  una  especie  de 
autodespliegue  que  llamaríamos  natural  y  en  cuyo 
transcurso  se  revelan  los  temas,  no  sólo  en  la  historia 
de  la  filosofía,  sino  en  el  personal  filosofar  de  todo 
hombre? 


Dichas  estas  cosas,  me  parece  oportuno  que  ini- 
ciemos el  desarrollo  concreto  del  asunto  que  nos  ha 
reunido.  ¿Cuáles  son  los  grandes  temas,  los  vastos  ho- 
rizontes, que  inciden  sobre  esa  voluntad  de  conoci- 
miento humano  que  es  la  filosofía?  La  pregunta  pa- 
rece aquí  de  fácil  contestación  en  cuanto  el  desarrollo 
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mismo  de  nuestra  disciplina  confirma  lo  que  luego 
diremos.  Los  horizontes  o  temas  que  son  dados  histó- 
ricamente, como  suelo,  perspectiva,  o  punto  de  inci- 
dencia del  filosofar,  (que  todas  estas  caracterizaciones 
les  convienen),  son  los  siguientes: 

El  mundo. 

El  hombre  en  su  ser  y  conducta. 
Dios. 

El  propio  conocimiento. 
La  cultura. 

Sostener  que  el  primer  tema  de  la  filosofía  es  el 
m.undo,  supone  un  instalarse  inicial  en  el  lugar  del 
espacio  y  el  instante  del  tiempo  desde  donde  arranca 
cronológicamente  el  quehacer  filosófico:  en  Grecia,  en 
las  costas  jónicas,  en  la  Italia  meriodional.  Allí  el 
hombre,  un  hombre  que  acaba  de  perder  su  relación 
emocional  con  el  mundo  de  las  culturas  primarias, 
despreocupado  además  de  la  urgente  tarea  vital  que 
le  obliga  el  tratamiento  de  la  realidad  como  un  mero 
contorno  de  resistencias,  se  extraña  de  esa  realidad  y 
empieza  a  filosofar.  Aristóteles  y  Platón  lo  dicen:  la 
filosofía  nace  con  el  asombro,  con  la  admiración,  con 
la  extrañeza. 

Bien,  hay  con  el  asombro  un  descubrimiento  de  la 
objetividad  y,  simultáneamente,  a  una  con  ello,  el  des- 
cubrimiento de  un  mundo.  Antes,  en  los  mitos,  en  las 
historias  fabulosas  de  los  dioses,  habíamos  transferi- 
do al  mundo  nuestro  propio  ser;  antes  habíamos  pen- 
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sado  el  mundo  como  una  dimensión  en  la  cual  se 
prolongaban  nuestros  apetitos,  nuestros  deseos,  nues- 
tros temores.  En  una  palabra,  las  tensiones  emocio- 
nales que  mueven  la  intimidad  psicológica  del  hom- 
bre, habían  sido  proyectadas  a  la  esfera  de  lo  cósmico, 
y  el  mundo  era,  por  eso,  animista,  animado,  poseedor 
de  un  "ánima";  nuestra  propia  ánima  transferida  y 
enajenada.  No  estábamos,  pues,  en  el  mundo,  en  un 
mundo,  sino  que  éramos  el  mundo,  o  mejor,  el  mundo 
era  un  momento  sublimado  de  nuestro  yo. 

Pero  de  pronto,  cuando  en  el  asombro,  en  la  ex- 
trañeza,  descubrimos  el  mundo  como  tal,  rompemos 
aquellos  vínculos  de  participación  afectiva.  El  mundo 
es  ahora  lo  opuesto,  lo  contrapuesto,  en  cierto  modo 
lo  que  está  más  allá,  infinitamente  más  allá,  del  con- 
torno que  nos  rodea.  Y  aquí  vienen  bien  algunas  in- 
dicaciones significativas.  Extrañeza  quiere  decir  asom- 
bro, un  asombrarse  y  admirarse  de  que  exista  un 
mundo  como  algo  ajeno  y  distante;  pero  también  quie- 
re decir  exilio,  éxodo,  alejamiento.  En  nuestro  ale- 
jarnos del  inmediato  contorno  natural,  en  nuestro 
exilarnos  hacia  "el  otro  país",  hacia  un  país  que  no 
es  ya  el  de  la  vida  biológica  ni  el  de  la  vida  primitiva 
de  tipo  mágico,  ganamos  distancia  y  en  la  distancia  se 
nos  ofrece  un  perfil:  el  perfil  de  un  mundo  que  no  so- 
mos nosotros,  que  está  fuera  de  nosotros,  que  se  tien- 
de en  la  exterioridad  sobre  las  dos  coordenadas  abso- 
lutas del  espacio  y  el  tiempo. 

Por  consiguiente,  la  filosofía  acaba  de  conseguir  su 
primer  horizonte,  su  primer  tema.  El  tema  del  mun- 
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do.  Y  la  filosofía,  en  función  de  tal  tema,  nace  como 
cosmología,  como  teoría  del  mundo.  Repetimos.  Rota 
la  ligazón  utilitaria  con  el  contorno,  propia  de  la  vi- 
da biológica,  y  rota  la  ligazón  mágica  propia  de  la  vida 
primitiva,  al  descubrir  el  mundo  como  tal,  lo  primero 
que  se  ofrece  al  hombre  es  el  espectáculo  de  lo  otro, 
de  lo  otro  que  desde  sí  mismo  se  muestra,  el  mundo. 
Y  el  hombre,  en  su  actividad  intelectual  o  filosófica, 
aparece,  en  esta  situación  inicial,  como  el  espectador 
de  un  mundo.  Espectador  viene  del  latín  spectare  que 
quiere  decir  ver,  como  theoreo  en  griego,  e  incluye 
aquí  las  notas  no  sólo  del  ver,  sino  del  mirar,  del  ob- 
servar, del  contemplar.  El  hombre,  por  eso,  especta- 
dor de  un  mundo  que  se  abre  en  toda  su  maravilla, 
quiere  saber  cuál  es  el  ser,  cuál  es  el  fundamento, 
cuál  es  el  principio  constitutivo  del  mundo. 

No  que  el  hombre  quiera  saber  por  este  fenómeno, 
por  aquel  fenómeno,  por  los  fenómenos  separados, 
desligados  los  unos  de  los  otros.  Ni  tampoco  que  quie- 
ra saber  por  este  ser,  por  aquel  ser,  por  los  seres  par- 
ticulares que  pueblan  la  realidad.  El  saber  que  ahora 
procura  es  un  saber  por  el  mundo  en  sí,  por  el  orden 
o  por  el  principio  absoluto  del  mundo.  Debajo  de  la 
pantalla  fenoménica  que  cambia  y  se  transforma,  el 
hombre  quiere  descubrir  lo  que  hace  posible  esa  trans- 
formación, lo  que  maneja,  organiza  o  explica  ese  cam- 
bio. El  hombre  quiere  saber  por  el  ser  del  mundo. 

Y  vienen  las  respuestas,  las  respuestas  históricas 
a  tal  intención  interrogadora.  Vienen  las  respuestas 
de  Tales  de  Mileto,  de  Anaximandro,  de  Anaxímenes; 


52 


JIAXUEL  OaNZALO  CASAS 


vienen  las  respuestas  de  Heráclito  y  de  Pitágoras,  de 
Parménides  y  de  la  escuela  eleática,  Isls  respuestas  de 
Empédocles,  de  Anaxágoras  y  de  los  atomistas.  Nos- 
otros no  entraremos  ahora  en  el  detalle  de  tales  res- 
puestas. No  diremos  cómo  la  concepción  casi  sensible 
de  los  milesios,  (con  excepción  de  Anaximandro  y  su 
normatividad  ética),  se  afina  a  medida  que  avanza- 
mos en  el  tiempo  y  nos  trasladamos  en  el  espacio. 
Sólo  diremos  que,  a  pesar  de  sus  diferencias,  a  pesar 
de  sus  grandes  diferencias,  todas  estas  respuestas  son 
cosmológicas,  están  dirigidas  sobre  todo  a  proponer 
el  fundamento  del  mundo.  Y  ese  fundamento,  para 
unos  es  el  agua,  el  aire,  el  fuego  o  el  infinito,  mien- 
tras para  otros  es  el  ser  por  sí,  los  cuatro  elementos, 
las  homeomerías,  las  unidades  ideales  o  los  átomos. 

Pero  hay  un  momento  en  la  historia  del  filosofar 
— que  yo  quisiera  llamar,  con  Vassallo,  un  momento 
eternamente  repetido  en  la  historia  personal  de  cada 
hombre  que  se  hace  una  cuestión  con  la  filosofía — ,  en 
que  las  cosas  empiezan  a  dar  un  viraje.  El  hombre,  de 
la  simple  situación  en  que  se  encuentra  como  espec- 
tador de  un  mundo,  pasa  a  una  situación  nueva,  a  la 
situación  del  actor,  del  personaje,  del  protagonista 
en  el  drama  del  mundo.  Quisiera  precisarlo.  En  ese 
preguntar  por  el  mundo  y  ese  encontrarse  en  él  con- 
templándolo, hay  un  hecho  implícito;  hay  el  hecho 
de  una  relación,  la  relación  hombre-mundo.  Y  en  cuan- 
to la  vida  del  hombre  no  es  nada  estático,  nada  con- 
cluido, nada  definitivo,  sino  un  hacer,  un  ir  haciendo 
la  vida  que  vivimos,  la  relación  se  amplía  hasta  resul- 
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tarnos  concretamente  así:  como  una  relación  entre  el 
ser  y  el  hacer  del  hombre  con  un  mundo  en  el  cual  se 
•encuentra. 

Y  entonces,  presionada  por  la  sofística,  de  la  cual 
no  hablaremos  ahora,  la  pregunta  cambia  de  sentido. 
Ya  no  se  trata  de  saber  simplemente  qué  sea  el  mun- 
do, sino  de  saber  qué  sea  el  hombre,  sobre  todo  de  sa- 
ber qué  sea  el  hombre  en  razón  de  la  conducta  que  de- 
be observar  en  el  mundo.  Y  la  filosofía,  que  era  un 
preguntar  sobre  el  mundo,  se  transforma  en  un  pregun- 
tar sobre  el  hombre  y  sobre  la  conducta  del  hombre  en 
el  mundo.  Cosa  que  hace  Sócrates,  que  se  hacía  aún 
antes  de  Sócrates,  en  los  sofistas,  en  Anaxágoras,  en 
los  pitagóricos,  pero  que  aquél  hace  suya  explícita- 
mente cuando  adopta  el  lema  de  Delfos:  conócete  a 
tí  mismo.  Es  decir,  lo  que  Sócrates  pregunta  ya  no 
es  por  el  ser  del  mundo,  por  si  el  ser  del  mundo  es 
el  aire,  el  fuego  o  el  átomo.  Lo  que  Sócrates  pregunta 
es  por  el  ser  del  hombre,  y  cuando  Sócrates  pregunta 
tal  cosa,  encuentra  que  el  ser  del  hombre  se  define, 
principalmente,  por  su  situación  como  un  ser  que  sa- 
be, o  por  lo  menos  que  quiere  saber,  aunque  su  primer 
conocimiento  filosófico  sea  el  de  su  propia  ignorancia. 
Por  eso  la  misión  del  hombre  en  cuanto  ser  que  quie- 
re saber  es,  en  Sócrates,  la  misión  de  definir,  de  decir, 
en  definiciones,  lo  que  las  cosas,  y  él  mismo,  son.  Pe- 
ro hay  algo  muy  curioso  en  Sócrates;  cuando  des- 
cubre al  hombre,  sobre  todo  como  ser  que  quiere  sa- 
ber, descubre  simultáneamente  que  entre  todas  las 
cosas  hay  una  que  importa  saber,  una  que  importa 
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conocer  de  modo  decisivo:  la  virtud.  Lo  que  se  nece- 
sita saber  es  lo  bueno  y  entonces,  sobre  el  plano  des- 
nudo de  lo  que  es,  de  las  cosas  que  sencillamente  son, 
sin  más,  Sócrates  estatuye  filosóficamente  el  plano  de 
lo  que  debe  ser.  Porque  conocer  lo  bueno  no  es  co- 
nocerlo y  quedarse  tan  tranquilo,  sino  que  lleva  en  su 
seno  una  exigencia:  la  exigencia  de  realizarlo,  de  eje- 
cutarlo, de  actualizarlo.  El  tema  del  hombre,  por  tan- 
to, acaba  de  ingresar  a  la  meditación  filosófica  tra- 
yendo consigo  el  tema  de  su  conducta.  (No  plantea- 
mos, aquí,  la  cuestión  de  cómo  en  Sócrates,  la  no  rea- 
lización o  el  no  acatamiento  del  deber  ser,  es  una  cues- 
tión de  ignorancia). 

Es  claro  que  este  preguntar  de  Sócrates  que  ha  des- 
cubierto lo  bueno,  y  junto  con  lo  bueno,  lo  bello,  lo 
justo,  lo  verdadero,  como  ideas,  como  esencias  o  como 
conceptos,  va  a  resultar  de  extraordinaria  resonancia 
en  la  historia  de  la  filosofía  porque  hará  que  Platón, 
el  gran  discípulo  de  Sócrates,  en  función  de  aquellas 
ideas,  se  plantee  el  problema  radical,  se  plantee  el  pro- 
blema, no  ya  de  la  conducta  del  hombre,  sino  de  su 
recóndito  sentido.  Si  la  vida  del  hombre  está  regida 
por  ciertas  ideas,  por  lo  justo,  por  lo  bello,  por  lo 
bueno,  y  si  prácticamente  su  aspiración,  su  deseo,  su 
voluntad  de  realizarlas,  de  actualizarlas  no  se  concre- 
ta en  el  mundo  físico,  en  este  mundo  sensible,  pues 
en  él  no  esián  ni  la  Bondad  en  sí,  ni  la  Justicia  en  sí, 
ni  la  Belleza  en  sí,  entonces  Platón  dirá,  con  palabras 
modernas,  que  la  vida  del  hombre  es  transcendental, 
que  la  vida  del  hombre  en  cuanto  ligada  a  las  ideas 
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trasciende  el  mundo  de  las  cosas  — pálido  reflejo  de 
aquellas — ,  para  cumplirse  en  otro  mundo  — el  topos 
urano —  donde  estas  ideas  son  como  plenitud,  como 
presencia  pura.  Y  así  trae  Platón,  al  campo  de  la  fi- 
losofía, el  problema  de  la  inmortalidad  del  alma  co- 
mo sentido  de  la  vida  humana. 

Ahora  bien,  la  filosofía  de  Platón,  su  metafísica 
— que  esto  es  su  teoría  de  las  ideas —  ya  contenía  co- 
mo en  germen  y  algo  más  que  como  en  germen,  el  ter- 
cer tema  que  nosotros  hemos  señalado:  el  tema  de  Dios. 
Pero  la  idea  de  Dios  en  Platón,  Dios  que  aparece  iden- 
tificado con  el  Bien  como  la  más  alta  expresión  jerár- 
quica de  las  ideas,  no  se  transformó  en  núcleo  y  direc- 
ción que  orientase  todo  su  pensamiento.  Me  aventu- 
ro a  decir  — y  pido  mil  perdones  por  el  atrevimiento — 
que  Platón  llega  a  la  idea  de  Dios  desde  el  hombre,  un 
hombre  que  sigue  siendo  el  centro  de  su  filosofía,  y 
que  Dios  se  propone  sólo  como  elemento  final  y  ne- 
cesario para  justificar  su  concepción  de  las  ideas  or- 
denadas jerárquicamente,  en  función  de  ofrecer  un 
fundamento  a  la  teoría  de  la  inmortalidad  personal  (i). 

Esta  última  tarea,  esta  nueva  evolución  que  había 
de  trasladar  el  acento  de  toda  la  filosofía,  no  ya  al 
mundo,  ni  al  hombre,  sino  a  Dios,  se  cumple  en  Aris- 
tóteles. Aristóteles,  el  filósofo  de  lo  concreto,  del  ser 
real,  el  filósofo  que  reivindica  la  substancialidad  de  to- 


( 1 )  No  es  necesario  aclarar  que  esta  identificación  del  Bien  y  de  Dios  en 
Platón  es  una  identificación  de  sentido.  Explícitamente  Platón  nunca 
llamó  Dios  a  la  idea  del  Bien.  Cuando  más,  la  llamó  divina,  que  no 
es  lo  mismo. 
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da  cosa,  es  el  encargado  de  hacer  que  Dios  no  sea  más 
una  hipótesis  para  la  justificación  del  hombre  y  sus 
anhelos,  sino  el  centro  mismo  de  la  vida  y  del  mundo. 
Por  eso,  el  pensamiento  de  Aristóteles,  en  cuanto  se 
refiere  a  Dios,  no  tiene  segundas  intenciones,  no  está 
mechado  por  el  afán  de  salvación;  establece  una  lim- 
pia y  pulcra  manera  de  poner  a  Dios,  fundamento  de 
las  cosas,  como  tema  esencial  de  su  filosofía  y  objeto 
propio  de  una  disciplina  filosófica:  la  teología  como 
ápice  de  su  filosofía  primera. 

Nosotros  no  entraremos  en  el  detalle  de  cómo  se 
cumple  en  Aristóteles  este  traslado  del  acento  filosó- 
fico, por  dos  razones:  porque  Vds.  deben  saberlo,  su- 
pongo, y  porque  carecemos  materialmente  de  tiem- 
po. Bástenos  indicar  que  cuando  Aristóteles  trae  las 
ideas  platónicas  al  seno  mismo  de  la  realidad  indivi- 
dual y  las  entiende  como  formas,  condicionantes  de  la 
materia,  como  actos  que  ponen  en  movimiento  las  po- 
tencias, es  llevado  por  la  pura  proyección  dialéctica 
de  su  filosofía  a  la  tradicional  prueba  del  primer  mo- 
tor o  primera  causa  que  mueve  el  mundo  eficiente- 
mente, como  causa  primera,  y,  teológicamente,  como 
causa  final. 

Tenemos,  pues,  los  tres  primeros  temas.  El  mundo, 
el  hombre.  Dios.  Posteriormente  estos  temas  son  re- 
elaborados  y  se  enfocan  desde  distintos  puntos  de  vis- 
ta. Con  puntualidad,  el  tema  de  Dios,  que  es  un  tema 
esencialmente  teórico  en  Aristóteles,  da  origen  en  las 
filosofías  helenístico-romanas,  prosiguiendo  la  línea 
platónica,  al  nacimiento  de  una  actitud  que  ya  no 
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quiere  un  saber  meramente  contemplativo,  en  el  sen- 
tido científico,  sino  un  saber  que  nos  procure  la  sal- 
vación, la  conquista,  reconquista  o  recuperación  de 
nuestro  destino  que  se  va  deshaciendo  en  la  crisis  de 
las  religiones  paganas  para  dar  paso  al  nuevo  conte- 
nido del  cristianismo. 

Con  este  tercer  tema  ocurre  todavía,  en  la  evolu- 
ción histórica,  un  nuevo  cambio  de  acento.  Si  su  tra- 
tamiento lleva  a  un  saber  de  salvación  en  la  filosofía 
neoplatónica  y  neopitagórica,  perdiendo  su  carácter 
estrictamente  teórico,  lo  recupera,  sin  embargo,  cuan- 
do el  problema  de  la  salvación,  resuelto  por  el  mila- 
gro revelado  de  Cristo,  no  precisa  apelar  a  las  solu- 
ciones de  la  filosofía.  Tal  tema  aparece,  por  eso,  nue- 
vamente como  un  tema  filosófico,  si  bien  subordinado, 
por  razones  lógicas  de  jerarquía,  al  contenido  expreso 
de  la  revelación.  De  aquí  la  teología  racional  como  un 
saber  de  Dios  por  la  sola  inteligencia  humana,  como 
una  legítima  teoría  de  Dios,  casi  de  tipo  aristotélico, 
tal  como  ejemplarmente  aparece  en  Santo  Tomás. 

Ahora  bien,  expuesto  así  el  horizonte  de  los  tres 
primeros  temas,  sería  interesante  ver,  aun  con  la  pre- 
mura que  el  tiempo  nos  exige,  si  su  aparición  histó- 
rica, tal  como  la  hemos  descripto,  está  o  no  condicio- 
nada por  un  orden  de  autorrevelación  ontológica  de 
la  realidad,  según  las  interrogaciones  que  estableci- 
mos al  comienzo  de  nuestra  clase.  Cosa  que  resulta  de 
singular  gravedad,  pues,  si  nosotros  pudiéramos  mos- 
trar la  efectividad  de  ese  condicionamiento,  esto  sig- 
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niñearía  algo  muy  importante:  que  la  historia  misma 
de  la  filosofía  es  el  filosofar,  como  quería  Hegel. 

Y,  en  trance  de  cumplir  semejante  tarea,  situémo- 
nos, a  fuer  de  filósofos  que  nada  rehuyen,  que  se  co- 
locan en  disposición  de  descubrir  nueva,  ingenuamen- 
te la  realidad,  en  las  posiciones  más  elementales  del 
sentido  común.  Veamos  así,  cuál  sería  el  primer  tema 
que  llamaría  la  atención  de  un  hombre,  de  cualquier 
hombre,  desde  el  punto  de  vista  simple,  directo,  del 
sentido  común. 

Y  si  lo  hacemos,  veremos  que  aquí  — desde  la  ba- 
se natural  por  la  cual  se  asciende  a  la  vida  reflexiva 
del  espíritu —  los  datos  del  sentido  común  no  desmien- 
ten la  historia  misma  de  la  filosofía.  Porque  lo  pri- 
mero que  nosotros,  lo  primero  que  el  sentido  común 
descubre  — pues  somos  hombres  de  sentido  común, 
ahora,  para  la  teoría —  es  la  presencia  del  mundo.  No 
la  presencia  del  hombre,  sino  la  del  mundo.  Quizás  al 
hombre  lo  descubrimos  más  tarde,  porque,  como  dice 
Romero,  la  tierra  que  tenemos  debajo  de  los  pies, 
aquella  que  nos  sostiene,  la  que  está  más  cerca  de 
nosotros,  es  la  única  que  escapa  al  campo  de  nuestra 
visión. 

El  primer  gran  tema  del  filósofo  en  trance  de  in- 
genuidad teorética  es,  en  consecuencia,  el  mundo,  la 
realidad  como  circunstancia  múltiple,  como  pluralida- 
dad  de  cosas  en  la  cual  vamos  descubriendo  un  orden, 
una  legalidad,  una  normalidad  casi  orgánica.  Del  cur- 
so regular  de  los  astros  y  las  estaciones,  del  ritmo  que 
sigue  acompasadamente  a  la  generación,  al  crecimien- 
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to,  a  la  muerte,  concluímos  que  esa  realidad  está  or- 
denada. Que  esa  realidad,  primero  vista  como  simple 
espectáculo,  tiene  logos,  que  es  decir,  tiene  ley.  Cae- 
mos en  que  se  trata  de  una  realidad  legalizada  por 
razones  desconocidas.  De  allí  nuestra  primera  califi- 
cación y  uno  de  los  momentos  esenciales  en  toda  la 
historia  del  pensamiento:  el  momento  en  que  llama- 
mos al  mundo  "Universo",  lo  vuelto  hacia  lo  uno.  Lo 
que  debe  tener,  o  tiene,  un  principio,  un  fundamento, 
un  orden  unitario.  (No  es  cuestión  para  nosotros,  aquí, 
el  saber  si,  en  esta  primera  visión  del  mundo,  las  ca- 
racterísticas que  de  él  predicamos  no  son  sino  una 
proyección  sentimental  de  un  orden  que  nos  ha  sido 
dado  primariamente  por  la  convivencia  humana,  de 
modo  que  estaría  en  el  hombre  — en  su  comunidad 
por  lo  menos —  el  primer  tema  de  la  filosofía,  bien 
que  desfigurado  pues  el  filósofo  no  sería  consciente 
de  aquella  proyección). 

Pero,  he  aquí,  que  nosotros,  en  cuanto  espectadores, 
estamos  en  ese  mundo.  Y  no  sólo  que  estamos  en  él,  si- 
no que  lo  estamos  de  un  modo  bastante  singular:  como 
conociendo  o  tratando  de  conocer  al  mundo.  Nos  des- 
cubrimos como  conocedores.  Y  en  función  de  conoci- 
miento hacemos  algunas  primeras  comprobaciones  es- 
pecialmente significativas:  por  de  pronto,  comproba- 
mos, en  una  inicial  visión  cognocitiva  sobre  las  cosas 
del  mundo,  en  una  primera  intención  de  clasifica- 
ción científica,  que  las  cosas  del  mundo,  las  cosas  que 
lo  pueblan,  estando  ahí,  a  la  vista  de  todos  con  su 
inmediata  y  evidente  presencia,  son  los  cuerpos.  El 


60 


MA.V'JEL  (-O.VZALO  CASAS 


mundo  está  compuesto  de  cuerpos,  en  principio.  Y  en- 
tre esos  cuerpos,  entre  todo  lo  que  allí  está,  en  el 
mundo,  y  que  se  nos  muestra  como  corporal,  nos  con- 
tamos nosotros  mismos.  Por  ahí,  ahora,  no  sólo  que 
nosotros  estamos  conociendo  al  mundo  sino  que  tam- 
bién estamos  formando  parte  de  él.  Sin  embargo,  tan 
pronto  como  ahincamos  nuestra  intención  interrogado- 
ra, caemos  en  la  cuenta  de  que,  en  la  totalidad  de  las 
cosas,  es  necesario  precisar  algunas  notas  distintivas. 
Todos  somos  cuerpos,  es  indudable,  pero  ciertos  cuer- 
pos lo  son  como  dotados  de  vida;  otros  como  no  dotados 
de  vida.  Y  déjameos  establecida  así,  la  primera  separa- 
ción entre  cuerpos  inorgánicos  y  cuerpos  orgánicos. 

Aquí,  podemos  definirnos:  somos  en  parte,  pues, 
como  todas  las  cosas  que  están  en  el  mundo,  precisa- 
mente en  cuanto  cosas  corporales,  pero  nos  diferen- 
ciamos, nos  distinguimos  de  aquellas  que  no  poseen 
vida  orgánica.  Y  el  proceso  de  autoconocimiento 
prosigue  a  medida  que  se  afinan  los  instrumentos  in- 
telectuales de  la  pesquisa.  Al  tomar  nota  de  que  esta- 
mos vinculados  al  mundo  entero  en  cuanto  cuerpos, 
y  a  determinado  sector  del  mundo  en  cuanto  cuerpos 
vivos,  constatamos  simultáneamente  la  posesión  de 
ciertas  facultades,  ciertos  modos  vitales,  que  nos  sepa- 
ran radicalmente  de  otros  seres  vivos.  Es  cierto,  la 
materia  viva  que  hay  en  nosotros  cumple  las  mismas 
funciones  que  en  los  demás  seres  vivientes.  Nacemos, 
crecemos,  morimos.  Pero,  además,  está  la  sensibilidad. 
Y  disponemos  de  una  sensibilidad  bastante  especiali- 
zada, vemos,  oimos,  tocamos  las  cosas.  Es  decir,  que 
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por  esta  constatación  ya  no  somos  idénticos  a  todos, 
los  seres  vivos,  sino  que  nos  aislamos  de  algunos.  Al- 
gunos no  son  como  nosotros,  por  ejemplo  las  plantas, 
los  árboles,  todas  las  flores,  todos  los  vegetales. 

Y  prosiguiendo  necesariamente  en  una  tal  direc- 
ción del  conocimiento,  descubrimos  ciertas  modalida- 
des que  nos  corresponden,  ahora  de  modo  exclusivo, 
y  que  nos  resultan  insólitas,  en  cierto  modo,  desde  el 
punto  de  vista  de  la  ciencia  natural  que  estamos  des- 
envolviendo. Por  de  pronto,  si  en  el  mundo  y  en  las 
cosas  hemos  encontrado  un  orden,  una  legalidad,  aho- 
ra nos  ocurre  constatar  que  hay,  en  nuestro  ser,  algún 
otro  tipo  de  legalidad  que  no  es  estrictamente  el  del 
mundo.  Por  ejemplo,  notamos  que  hay  en  nosotros  la 
ley,  o  la  falta  de  ley,  de  la  voluntad,  m^ás  aun,  de  la 
libertad.  Hemos  descubierto  que  hay  un  mundo,  que- 
el  mundo  se  mueve  merced  a  determinadas  relacio- 
nes, a  determinadas  leyes,  pero  conjuntamente,  en  un 
acendramiento  de  la  reflexión,  se  nos  revela  que,  pa- 
ra nosotros,  hay  un  singular  apartamiento  de  las  mis- 
mas: el  apartamiento  que  crea  la  presencia  de  núes-- 
tra  libertad,  de  nuestra  autodeterminación. 

Y  no  sólo  entra  en  escena  nuestra  libertad,  sino 
que,  a  un  mismo  tiempo  se  muestran  otras  cosas:  que 
nuestra  libertad  se  orienta  en  función,  no  sólo  de  los 
objetos  físicos  que  están  en  el  mundo,  sino  de  ciertas 
ideas,  de  ciertos  valores  que  nos  sugieren,  que  nos:, 
proponen  (no  coercitivamente  por  cierto),  un  tipo  de 
conducta  que  tenga  en  cuenta  esos  valores  o  esas 
ideas.  Y,  en  trance  de  averiguaciones,  constatamos  es- 
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to:  que  existe  para  tales  ideas,  para  tales  valores,  en 
lo  más  profundo  y  en  lo  más  alto  de  nosotros  mismos, 
un  orden  esencial  de  apetitos  o  de  preferencias.  Tene- 
mos el  apetito  del  bien,  de  la  ley  moral,  de  la  justicia, 
nos  sentimos  atraídos  por  la  belleza,  nos  conmueve 
la  santidad.  Y,  lo  que  es  más  extraño,  no  sólo  nos  sen- 
timaos  atraídos,  radicalmente  conmovidos  por  los  va- 
lores, sino  que  además  los  soñamos  absolutos,  eter- 
nos, inmutables.  Decimos  que  algo  es  verdadero  pero 
no  que  es  la  verdad.  Sostenemos  que  algo  es  bueno 
pero  no  que  sea  la  bondad.  Todos  los  seres,  pues, 
nos  aparecen  como  participando,  como  poseyendo 
una  parte  o  un  vestigio  de  una  Bondad  absoluta,  de 
una  Verdad  absoluta,  de  una  Justicia  y  de  una  Belle- 
za absoluta,  que  desconocemos. 

Sin  embargo,  no  hemos  terminado  con  ello.  Apli- 
cando nuestra  reflexión  teórica  a  la  realidad  del  mun- 
do exterior,  encontramos  que  las  cosas  se  mueven  por 
un  estricto  determinismo  de  causas  y  efectos,  pero 
que  las  causas,  las  causas  que  vemos  obrando  en  el 
mundo  que  nos  rodea,  son  todas  contingentes.  Lo  que 
significa  que  ningún  ser  se  basta  a  sí  mismo  para  exis- 
tir, que  ninguno  se  sostiene,  se  fundamenta  en  sí  mis- 
mo. Y  entonces,  nos  vemos  en  la  obligación  de  afirmar 
que  nuestro  esquema  anterior,  según  cuyas  conclusio- 
nes existía  un  mundo  físico,  y  además  un  mundo  vi- 
tal, es  insuficiente. 

Precisando:  así  como  al  considerar  el  mundo  veía- 
mos nuestra  diferencia  con  respecto  a  una  de  sus  par- 
tes, la  materia  inerte,  y  al  considerar  la  materia  viva 
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comprobábamos  que  existían  distinciones  entre  nos- 
otros y  su  sector  vegetal,  vemos  ahora  que,  incluso,  so- 
mos distintos  de  los  animales  que  proceden  instinti- 
vamente, que  no  pueden  conocer  de  modo  objetivo  el 
proceso  ontológico  de  las  causas  y  los  efectos,  sino  en 
su  plano  más  rudimentario,  que  no  tienen  ciencia,  que 
no  son  estetas,  que  no  legislan,  que  carecen  de  aspi- 
raciones morales  o  religiosas,  que  desconocen  la  li- 
bertad y  con  ella  la  responsabilidad;  madero  para  la 
crucifixión  de  nuestra  pena  y  para  la  victoria  de 
nuestro  júbilo.  Cuando  tales  certezas  nos  acucian, 
pues,  impulsados  por  una  necesidad  de  trascendencia 
que  nos  explique  el  ajuste  incoherente  entre  los  mo- 
dos de  nuestro  ser  y  la  realidad  del  mundo,  nos  vemos 
obligados  a  confesar  que  hay  en  nosotros  un  principio, 
una  entidad,  una  realidad  que  está  por  encima  de  lo 
físico,  de  lo  vivo,  incluso  de  lo  sensible:  el  espíritu. 

Pero  resulta  que  el  espíritu  se  mueve  en  función 
de  valores  o  ideas  cuya  efectiva  incidencia  sobre  la 
conducta  moral  no  puede  sernos  explicada  por  el  mun- 
do; pero  resulta  que,  incluso  teoréticamente,  ese  mun- 
do que  descubrimos  en  su  menesterosa  contingencia, 
pide,  solicita  ser  sustentado  en  un  nuevo  plano  de  rea- 
lidad. Y  entonces,  por  la  acción  del  espíritu,  por  la 
presencia  del  espíritu,  se  nos  muestra  el  tercer  tema 
de  la  filosofía.  El  tema  de  Dios. 

Cuando  tal  ocurre,  si  Vds.  se  fijan  bien,  aparecen 
los  tres  temas  mutuamente  condicionados,  como  sur- 
giendo con  naturalidad  los  unos  de  los  otros,  y  el  hom- 
bre — tema  fundamental —  se  ubica,  con  palabras  kan- 
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tianas,  como  ciudadano  de  dos  mundos:  por  un  lado, 
en  cuanto  cuerpo  físico,  vivo,  sensible,  ^pertenece  a  la 
esfera  del  mundo;  por  el  otro,  en  cuanto  ser  espiri- 
tual, colinda  con  la  esfera  de  lo  divino. 


Ahora,  una  cosa  nos  parece  que  puede  resultar 
extraña  al  conocedor  de  la  filosofía:  la  ausencia,  en  el 
estado  actual  de  nuestra  clase,  del  cuarto  tema,  el  te- 
ma del  conocimiento.  Si  se  nos  pudo  perdonar  que 
no  dijéramos  una  palabra  sobre  el  mismo  cuando 
pasamos  del  período  cosmológico  a  Sócrates,  eludien- 
do las  escuelas  sofistas,  parecería  imperdonable  igual 
omisión  cuando  dejamos  de  lado  no  la  sofística,  si- 
no ese  extraordinario  movimiento  del  escepticismo 
post-aristotélico.  Pero  aquí  también,  tenemos  algo 
que  decir  en  nuestro  descargo.  El  tema  del  conoci- 
miento se  plantea  de  modo  filosófico,  para  nosotros 
por  lo  menos,  cuando  es  dirigido  por  una  intención 
que  acepta  la  presencia  de  tal  conocimiento,  aunque 
sea  para  negarlo.  Aclaro;  en  general,  el  escepticismo 
no  niega  la  posibilidad  de  un  conocimiento,  lo  que 
niega  es  la  existencia  de  un  criterio  de  verdad  que 
nos  permita  saber  si  realmente  conocemos  o  no  co- 
nocemos. Podríamos  estar  en  posesión  de  la  verdad 
absoluta,  y  sin  embargo  no  lo  sabríamos.  Hasta  aquí 
llega  la  radicalidad  del  escepticismo.  El  verdadero 
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problema  del  conocimiento,  como  cuestión  filosófica, 
se  plantea  cuando  aceptamos  nuestra  situación  exis- 
tencial  de  hombres  que  conocen.  Por  lo  menos,  que 
conocen  la  imposibilidad  de  un  conocimiento  absoluto, 
como  en  Kant. 

Y  con  esta  aclaración,  luego  de  visualizar  los  tres 
primeros  horizontes  o  temas  de  la  filosofía  en  su  des- 
arrollo histórico,  y  en  su  propia  mostración  ontológi- 
ca,  pasemos  al  cuarto:  al  tema  de  nuestro  propio  co- 
nocimiento. Aquí,  como  en  los  anteriores,  hay  un  pa- 
so lógico,  una  articulación  interior  que  nos  explica 
el  movimiento  de  su  aparición  como  tema  central 
de  la  filosofía.  En  realidad,  el  progreso  de  las  ciencias 
particulares,  sobre  todo  el  crecimiento  y  el  éxito  de 
la  investigación  experimental,  la  ampliación  del  cam- 
po geográfico  y  el  desarrollo  de  ciencias  como  la  astro- 
nomía, producen  la  crisis  de  la  concepción  del  mundo 
fundamentada  en  Aristóteles  y  sostenida  por  el  pen- 
samiento medieval.  Lo  que  entra  en  crisis  en  verdad 
— hoy  lo  sabemos —  no  es  tanto  la  filosofía  de  Aris- 
tóteles en  cuanto  tal,  sino  su  física,  su  física  como 
ciencia  experimental,  de  hechos.  (Pues  en  Aristóteles 
hay  otra  física,  la  filosófica,  de  la  cual  no  se  ha  dicho 
la  última  palabra).  Pero,  en  aquel  momento,  la  crisis 
de  la  física  experimental  aristotélica,  desarticulada 
por  el  avance  de  las  ciencias,  afecta  la  integridad  de 
su  sistema.  Y  junto  con  la  física,  que  se  deshace  pro- 
gresivamente, es  puesta  en  duda  la  metafísica  misma; 
la  disciplina  por  cuyo  ápice  Dios  era  tratado  teórica, 
científicamente. 
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Como  consecuencia  de  tal  crisis  nace  el  cuarto  te- 
ma. Ya  está  presente  indudablemente  en  Bacon,  en 
Descartes,  aún  antes,  en  la  misma  Edad  Media,  con 
Nicolás  de  Autrecourt,  con  Occam;  pero  alcanza  el 
despliegue  total  de  sus  posibilidades  en  Kant.  El  de- 
talle de  su  desenvolvimiento  es  largo  y  complicado, 
presentando  escorzos  y  facetas  de  inesperados  matices 
a  través  de  la  historia,  por  cuya  razón  nosotros  no  po- 
dremos seguirlo  en  sus  múltiples  repliegues,  ya  que 
semejante  tarea  nos  llevaría  un  tiempo  del  que  no 
disponemos.  Por  eso,  lo  que  yo  quisiera  mostrarles 
ahora,  como  dirección  o  sentido  general  inherente  al 
tema,  no  es  tanto  ese  desarrollo  histórico,  como  el 
campo  de  su  incidencia  intencional;  la  orientación  del 
hacer  filosófico  que  este  tema  supone. 

Y  lo  importante  aquí  es  que  tal  intención  directo- 
ra, cuando  aparece  el  tema  del  conocimiento,  no 
apunta  a  los  objetos  exteriores,  no  tiene  por  objeto 
algo  propuesto  al  hombre  desde  afuera,  sino  que  ahin- 
ca su  afán  investigador  en  la  relación  misma  por  la 
cual  el  hombre  conoce  los  objetos  que  le  son  dados  a 
su  consideración  filosófica.  Por  eso,  para  todo  este  ti- 
po de  filosofar  — y  muy  especialmente  para  Kant — , 
ya  no  es  cuestión  urgente  averiguar  qué  sea  el  mundo, 
qué  sea  Dios,  o  incluso  qué  sea  el  hombre,  sino  cuál 
sea  el  medio,  qué  validez  tenga  el  proceso  por  el  cual 
conocemos  a  Dios,  conocemos  al  mundo  y  conocemos 
al  hombre. 

Ahora  bien,  con  respecto  al  nacimiento  de  un  tema 
semejante,  que  muestra  cierta  insólita  torsión  del  in- 
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teres  filosófico,  quisiera  intentar  algunas  aproxima- 
ciones al  pivote  central  sobre  cuyo  eje  gira  su  pro- 
blemática. E  inicio  este  intento,  procurando  desentra 
ñar  el  sentido  de  la  pregunta  filosófica,  según  apunte 
a  los  diferentes  horizontes  o  temas  que  nosotros  hemos 
visto  desplegarse  históricamente. 

Cuando  quien  filosofa,  quien  se  hace  una  cuestión 
con  todas  y  cada  una  de  las  cosas,  pregunta  en  el 
primer  horizonte  o  tema  de  la  filosofía,  el  mundo, 
pregunta  por  un  qué,  por  una  esencia.  Preguntamos, 
pues,  por  el  ser  del  mundo,  por  su  principio  esencial. 
Pero.,  cuando  preguntamos  por  el  hombre,  también 
preguntamos  por  un  qué;  por  aquello  que  constituye 
su  esencia,  lo  mismo  que  cuando  el  acento  de  la  in- 
vestigación recae  sobre  Dios.  Como  Vds.  ven,  se  trata 
siempre  del  ser.  La  inteligencia  del  hombre,  puesta 
frente  a  los  objetos,  descubre  primero  que  todo  ob- 
jeto es  algo;  no  sabe  todavía  qué  sea,  pero  sabe  que 
es  algo.  Por  de  pronto,  diríamos  con  los  clásicos,  sabe 
que  es  ente;  que  posee  el  ser.  (El  primero  de  los  tras- 
cendentales). 

Cuando  la  filosofía  se  hace  crítica  en  la  edad  mo- 
derna, sin  embargo,  se  produce  un  cambio.  No  se  tra- 
ta ya,  en  primer  término,  de  preguntar  por  un  ser,  sino 
por  los  modos  y  por  los  límites  de  su  conocimiento.  Y 
la  pregunta  no  es  entonces,  en  su  más  recóndito  sen- 
tido, por  un  qué,  ¿qué  es  el  mundo?,  ¿qué  es  el  hom- 
bre?, ¿qué  es  Dios?;  sino  por  un  cómo:  ¿cómo  es  posi- 
ble el  conocimiento  del  mundo?,  ¿cómo  es  posible  el 
conocimiento  del  hombre?,  ¿cómo  es  posible  el  cono- 
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cimiento  de  Dios?  Y  al  preguntar  tal  cosa,  podríamos 
decir,  en  lenguaje  fenomenológico,  que  ponemos  entre 
paréntesis  el  tema  del  ser  y  revertimos  nuestra  aten- 
ción sobre  el  conocimiento  de  ese  ser.  Hemos  plantea- 
do, pues,  una  cuestión  crítica.  Así,  con  semejante  cam- 
bio de  actitud,  se  origina  el  cuarto  tema  que  adquiere 
su  completa  fisonomía  en  Kant  y  que  continúa  desen- 
volviéndose, con  influencias,  ahora  decisivas,  en  la 
epistemología  tal  como  la  entienden,  sobre  todo,  mu- 
chos físicos  de  nuestro  tiempo. 

Por  último,  cerrando  el  excursus  histórico,  podría- 
mos mencionar  el  tema  de  la  cultura  que  se  insinúa 
en  la  tríada  idealista  Fichte,  Schelling,  Hegel  — con 
lejanas  raíces  en  Vico,  y  no  lejanas,  sino  inmedia- 
tas en  Herder —  y  que  estatuyen  definitivamente, 
desde  fines  del  Siglo  XIX  hasta  nuestros  días  los 
filósofos  alemanes.  Pero  no  lo  haremos,  sino  en  li- 
geras indicaciones  porque,  en  realidad,  el  tema  del 
hombre  incluye,  lógicamente,  la  sociedad;  y  la  cultu- 
ra no  es  más  que  el  conjunto  de  creaciones  del  hombre 
como  ser  individual  y  del  hombre  como  ser  social. 
Bastará  con  señalar,  pues,  la  evidencia  principal  traí- 
da por  este  tema  a  la  filosofía;  la  evidente  distinción 
que  existe  entre  el  ámbito  natural  de  las  cosas  y  el 
ámbito  cultural,  en  cuanto  el  primero  goza  de  com- 
pleta autonomía  frente  a  lo  humano,  y  el  segundo  no 
es  sino  la  objetivación  de  nuestro  espíritu  que  obra 
en  función  de  fines  valiosos. 

Sin  embargo,  lo  más  importante  en  este  punto,  y 
que  Dilthey  señaló  expresamente,  no  es  tanto  la  cons- 
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tatación  de  tal  diferencia  como  lo  siguiente:  que  si  en 
el  mundo  natural  nos  está  vedado  un  conocimiento 
absoluto  de  las  cosas,  en  el  mundo  de  la  cultura  no 
ocurre  lo  mismo,  ya  que  una  participación  compre- 
hensiva en  el  acto  de  voluntad  intencional  que  pre- 
side la  creación  de  los  bienes  culturales,  nos  permite 
aprehender  lo  en  sí  que  en  ellos  yace.  Su  fin,  su  telos. 
Y  los  conocemos,  en  cierta  medida,  entonces,  no  feno- 
menal, sino  noumenalmente.  Cosa  que  ya  había  visto 
Vico,  que  entrevió  San  Agustín  pero  que  Ditlhey 
acentúa  y  lleva  a  plena  conciencia  filosófica. 

Y  esta  sería  sí,  una  filosofía  de  resignación.  Bajo  el 
pero  de  la  crítica  kantiana  y  de  la  interdicción  empi- 
rista,  renunciaríamos  a  aquello  que  el  mismo  Dilthey 
reconocía  como  el  más  hondo,  el  más  radical  anhelo 
de  lo  humano  en  nosotros  — el  anhelo  metafísico — . 
Pero  es  imposible  renunciar.  Tanto  lo  es,  que  la  filo- 
sofía actual,  la  que  ahora  se  hace  en  la  cabeza  de  los 
filósofos  que  están  viviendo  en  el  mundo,  vuelve  a  in- 
tentar, con  renovados  bríos,  el  enfrentamiento  metafí- 
sico del  ser.  Quizá  porque  la  filosofía,  o  más,  la  vida 
misma  del  hombre,  no  es  otra  cosa  que  una  batalla  de 
gigantes  por  el  ser,  con  palabras  platónicas. 

Y  así  hemos  terminado  esta  tarde  cordial,  filoso- 
fando con  la  filosofía. 


TRES  IRRUPCIONES  METAFÍSICAS  EN  EL 
PENSAMIENTO  DE  ANGEL  VASSALLO 

LA  CUESTIÓN  DEL  SER,  DE  LA  LIBERTAD 
Y  DE  LA  RAZÓN 

Conferencia  leída  en  la  Cátedra  "Alejandro 
Korn",  de  Córdoba,  el  día  24  de  diciembre 
de  1941.  El  texto  conserva  íntegramente  la 
forma  y  el  sentido  de  su  exposición  verbal. 
Esta  conferencia  fué  editada  en  abril  de  1942 
por  la  Biblioteca  CoU  del  Jockey  Club  de 
San  Francisco  ( Córdoba- Arg. ) . 

En  esta  circunstancia  propicia  en  que  tengo  el  ho- 
nor de  hablar  de  filosofía  — hacer  filosofía,  pues  la 
filosofía  no  es  un  hablar  sino  un  hacer  en  que  se  hace 
la  existencia  y  todo;  en  esta  circunstancia,  reitero,  en 
que  hablo  de  filosofía  y  hago  filosofía  ante  un  público 
tan  interesante  como  el  de  mis  amigos  de  Córdoba, 
quisiera  sugerir,  nada  más  que  sugerir,  la  irrupción  de 
algunos  momentos  metafísicos  en  la  problemática  de 
Angel  Vassallo.  De  este  espíritu  universal,  florecido 
en  la  tierra  argentina,  en  cuyos  hontanares  de  com- 
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prensión  se  espejan  y  resuenan  cumplidamente  las 
más  grandes  cuestiones  que  merodean  el  destino  del 
hombre  en  cuanto  filósofo;  es  decir,  en  cuanto  hom- 
bre total  que  afronta  el  riesgo  y  la  angustia  de  su 
misterio. 

Antes  de  pasar  adelante  Vds.,  me  perdonarán  que 
trate  de  descubrir  algunas  cosas  que  me  parecen  en- 
cubiertas en  esta  llevada  y  traída  palabra  que  he  de- 
bido utilizar:  misterio.  Lo  hago  a  la  manera  de  una 
presentación  vassaliana,  pues,  aquí  piensa  Vassallo 
mientras  desenvuelve  temas  de  la  metafísica  de  Mar- 
cel  y  en  el  filo  de  su  pensamiento  me  detengo  en 
esta  reflexión.  Misterio,  cuando  hablamos  del  hom- 
bre, no  supone  una  cuestión  de  incógnito  sentido  que 
esperamos  aclarar  dialécticamente.  Nó;  si  así  fuera, 
hablaríamos  de  problemas,  de  cuestiones,  de  asun- 
tos puestos  frente  a  la  razón  para  que  los  desentra- 
ñe. Pero  el  misterio  es  más,  mucho  más  que  eso.  La 
fórmula  de  cualquier  estirpe  en  que  el  hombre  se 
plantea  un  problema,  cualquier  clase  de  problemas, 
se  inicia  siempre,  explícita  o  implícitamente,  así:  Yo... 
me  encuentro  con  tal  o  cual  problema.  Yo...  afronto 
o  no  afronto  tal  o  cual  cuestión.  Es  decir,  que  detrás 
del  problema,  detrás  de  las  cosas  problematizadas, 
hay  siempre  algo  — el  Yo,  mi  Yo,  el  Yo  problemati- 
zador —  que  no  está  viciado  de  idéntica  problemati- 
cidad.  De  él  se  parte.  Y  porque  se  parte  de  un  Yo  no 
problematizado,  todo  problema  tiene  solución.  Pero 
el  misterio  es  más  que  todo  eso  y  distinto  que  todo 
eso;  en  el  misterio  hay  un  problema  que  se  hunde  so- 
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bre  sus  mismas  bases,  problematizando  también  al 
problematizador,  "tragándose  el  caballo  y  el  caballe- 
ro". Hay  un  Yo  que  en  lugar  de  descansar  en  la  con- 
fianza pueril  de  lo  problemático,  se  torna  radical  y 
temblorosamente  inseguro.  Hay  un  ser  que  zozobra 
en  totalidad  — pero  que  zozobrando  así  en  el  seno  de 
su  propio  desmoronamiento,  encuentra  por  modo  mi- 
lagroso la  revelación  del  Ser.  Una  revelación  que  no 
sugerimos  aquí,  pero  que  quizás  se  insinúe  sola,  sin 
señalarla,  a  medida  que  avancemos  en  nuestra  in- 
cursión. 

Para  decir  cómo  esa  cosa  inefable  es  posible,  Vas- 
sallo  escribe  con  exquisito  pudor  filosófico:  "Nada 
sirve  nombrarlo  (al  misterio)  y  sólo  puede  referirlo 
con  sentido  quien  fué  misterio,  aquel  que  vive  mis- 
teriosamente..." 

Así  queda  puesto,  colocado  ante  vosotros,  en  qué 
manera  y  sentido,  decimos  sobre  el  misterio  que  ron- 
da y  acecha  toda  humana  existencia;  o  vive,  estreme- 
cidamente,  ahincado  en  su  raíz. 

Y  ahora  iniciaremos  propiamente  nuestra  tarea. 
Pero,  como  quien  coloca  una  advertencia  aclaratoria 
en  su  portada,  yo  quisiera  pedir  de  Vds.,  no  escucha- 
ran las  cosas  que  hemos  de  decir  de  Angel  Vassallo, 
oponiendo,  a  cada  una  de  ellas,  el  esquema  que  se 
tiene  previamente  construido  sobre  los  mismos  pun- 
tos. Yo  pediría  — por  esta  hora  solamente —  un  es- 
fuerzo de  generosa  suspensión  de  juicio;  "epojé",  en 
el  lenguaje  de  Husserl.  Si  Vds.,  escuchan  así,  acce- 
diendo a  las  direcciones  sugeridas  por  Vassallo  sin 
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oponer  la  valla  de  una  inmediata  resistencia  — lo  que 
no  quiere  decir  renunciar  al  modo  crítico  sino  poster- 
garlo por  unos  momentos — ,  quizás  acontezca  en  al- 
gunos espíritus  lo  que  es  el  objetivo  de  Vassallo  cuan- 
do hace  de  sus  cuestiones,  cuestiones  dichas,  cuestio- 
nes de  comunicación;  acontecerá,  digo,  el  floreci- 
miento de  una  viva  e  íntima  comprensión  de  lo  aquí 
tratado,  y,  de  paso  — por  añadidura —  tal  vez,  asimis- 
mo, una  "sagesse",  una  sabiduría.  Que  no  es,  por  cier- 
to una  información,  ni  un  fárrago  de  noticias,  ni  un 
montón  inoperante  de  cosas. 

Y  sigamos:  Yo  quisiera  insinuar  aquí  la  irrupción 
del  mensaje  metafísico  en  tres  de  sus  momentos  capi- 
tales, según  acontece  en  Angel  Vassallo.  Primero,  en  el 
momento  del  ascetismo  filoso  e  implacable  del  en- 
tendimiento humano  que  desbordando  el  acaecer  cós- 
mico, el  hilo  de  las  cosas  determinadas  que  simple- 
mente suceden,  así  y  así,  sin  más  ni  más,  se  detiene 
frente  al  mundo  y  lo  hace  propiamente  mundo  cuan- 
do pregunta  por  el  Ser  — por  todo  el  Ser —  por  la  to- 
talidad del  Ser:  ¿Qué  es  el  Ser?  (Señalo  que  por  este 
pararse  a  preguntar,  Scheler  califica  genialmente  al 
hombre  como  el  asceta  de  la  vida,  según  me  atrevo 
modestamente  a  suponer,  en  tanto  semejante  pregun- 
tar originario  implica  una  detención  en  el  curso  vital, 
una  inhibición  de  los  impulsos  elementales  de  la  vi- 
da, un  frenarse  a  sí  mismo  para  irrumpir  más  allá  de 
la  naturaleza  haciendo  de  la  naturaleza,  y  del  propio 
Yo  incluso,  un  objeto  de  conocimiento). 

En  el  momento  segundo  — que  es  segundo,  pero  ya 
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palpita  y  se  gesta  en  el  primero — ,  cuando  esa  tota- 
lidad del  suceso  cósmico  y  natural,  cuando  todo  lo 
que  es,  siendo  como  consistencia  dura,  corpórea,  en- 
lazada por  la  estricta  ley  de  causalidad,  se  lacera  en 
la  herida  salvadora  de  la  libertad.  Cuando  se  lacera 
así  y  sentimos  cómo  por  ella,  con  su  sino  y  su  san- 
gre, desciende  sobre  la  vida  la  convicción  de  que  nues- 
tro ser,  además  del  ser  del  mundo,  además  del  ser  de 
las  cosas  determinadas  y  obscuras  que  mueven  el  di- 
namismo de  la  materia,  es  otra  cosa:  Libertad-inde- 
terminación-potencial "ser  en  sí"  de  la  humana  exis- 
tencia. Participación,  sugiero,  en  cuyo  itinerario, 
mientras  participamos  en  la  jubilosa  y  loca  libertad, 
experimentamos  desde  dentro  la  verdadera  revela- 
ción del  ser;  de  aquél  que,  para  nombrarse,  envasó  to- 
da la  metafísica  en  un  acto  único  de  afirmación  crea- 
dora: YO  SOY  EL  QUE  SOY. 

Y,  en  el  momento  tercero  — que  quizá,  según  el 
método  hegeliano  podría  subsumir  los  dos  momentos 
anteriores — ,  cuando  preguntando  por  el  ser  desde  la 
vigilia  de  la  Libertad,  descubrimos  que  sólo  la  razón, 
la  Razón  que  suena  fuerte,  como  logos  despierto  defi- 
nitivamente, como  expectante  vigilancia  de  la  con- 
ciencia, puede  decirnos  al  oído,  en  la  media  voz  de  una 
confidencia  amorosamente  sospechada,  la  respuesta  al 
apremiante  dilema  filosófico;  una  respuesta  que  es 
afirmación  del  ser  en  cuanto  racionalidad  infinita  — 
Dios  es  la  luz — ,  y  afirmación  de  la  libertad  en  cuan- 
to sólo  la  libertad  puede  develarnos,  desde  la  entraña, 
el  misterio  de  la  estimativa  axiológica,  el  "misterium 
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tremendum"  de  la  responsabilidad  moral  en  que  asu- 
mimos el  Valor,  el  Sumo  Bien,  la  Ley  Moral,  la  Eti- 
cidad,  como  situaciones  límites  que  decisivamente  nos 
importan.  Nos  importan,  pues  en  ellas  nos  va  el  des- 
tino. El  destino  trascendental,  aclaro,  que  por  tocar- 
nos como  destino  propio  e  intransferible,  nos  toca 
como  profunda  e  inapelable  razón  del  ser;  razón  del 
ser,  del  ser  eterno  que  nos  descubrimos  bajo  la  capa 
del  aquí  y  el  ahora  en  que  acontece  la  angustia  y  la 
zozobra  del  tránsito  existencial. 

Queda  dicho,  al  bosquejar  este  itinerario  de  tres 
irrupciones  metafísicas  en  el  pensamiento  vassaliano, 
que  ellas  no  agotan  la  posibilidad  de  la  revelación 
metafísica  en  otros  estadios  de  su  temática.  No  la 
agotan  porque  yo  diría  que,  desplegándose  sobre  el 
mundo  y  las  cosas,  sobre  lo  íntimo  de  la  conciencia 
y  la  exterioridad  del  mundo,  Vassallo  desenvuelve, 
precisamente,  una  filosofía  del  ser  que  se  teje  con  cier- 
to persistente  contrapunto  de  m.etafísica.  Más,  hay  una 
razón  que  trabaja  sobre  el  misterio,  una  razón  que 
sobrevuela  la  perspectiva  de  todas  las  cosas,  que  en 
todas  las  cosas  encuentra  una  resonancia  profunda 
del  sentido  del  mundo,  y  para  darle  relieve,  para 
darle  bizarría  y  alcurnia  filosóficas,  hay  la  perma- 
nente melodía  contrapuntística  de  una  metafísica  vi- 
va que  está  en  el  corazón  del  pensador  argentino,  y 
que  él  busca  por  la  misma  razón  fundamental  que 
la  buscaba  Pascal:  No  me  buscarías  si  no  me  hubie- 
ras ya  encontrado.  No  me  buscarías  si  no  me  pose- 
yeras. Porque  la  metafísica  es  algo  que  se  lleva  siem- 
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pre  dentro,  como  intuición  inapelable,  como  directa 
manifestación  del  ser,  reveladora  de  la  verdad.  Y  la 
verdad  precisa  quien  pelee  por  ella,  quien  teniéndo- 
la, la  diga.  Por  eso  Hegel  dice  que  la  verdad  se  en- 
cuentra necesitada  de  coraje.  Y  Vassallo,  que  se  hace 
a  sí  mismo  en  una  poliorcética  de  la  verdad,  en  tran- 
ce y  epopeya  de  reconquistarla  para  el  gallardo  im- 
perio de  la  metafísica,  como  apetito  fundamental  de 
la  humana  existencia,  se  vuelve  contra  los  negadores 
de  la  verdad  primordial,  agregando:  "El  escepticismo 
no  es  la  negación  de  la  verdad,  sino  la  afirmación  de 
otra  cosa  en  el  lugar  reservado  al  coraje  o  a  la  fe  en 
la  verdad:  — escepticismo —  cautela  de  nuestra  felo- 
nía, hábito  de  nuestra  inheroicidad". 

Vassallo  sería,  así,  una  revelación  viviente  de  lo 
que  hay  de  metafísico  en  el  hombre.  Es  una  metafí- 
sica disparada  sobre  la  dimensión  de  lo  que  simple- 
mente ocurre,  de  lo  que  solamente  deviene.  De  lo  que 
deviene  en  una  masa  de  sensaciones  y  reacciones  que 
volatiliza  la  maceración  implacable  del  tiempo  pre- 
gonero — (pregonero  de  la  muerte  de  todo  lo  que 
es) — ,  y  que,  con  rigor  ejemplar,  exigencia  filosófica 
insospechable  y  ternura  pulcra  y  pudorosamente  sen- 
tida, quiere  descubrir  en  esa  masa,  en  el  caos  de  la 
sensibilidad  inquieta  y  angustiadora,  el  pulso  de  la 
eternidad;  el  latido  eterno  del  ser;  la  sílaba  del  canto 
— del  canto  del  ser —  que  en  la  vida  del  hombre  retor- 
na siempre  fuerte,  como  decía  con  incomparable  fi- 
nura Rainer  María  Rilke. 
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Bien;  el  primer  estadio  de  nuestra  incursión  hacia 
el  íntimo  sentido  de  la  filosofía  vassaliana,  lo  había- 
mos fijado  así:  Como  el  momento  en  que  el  hombre, 
la  razón,  en  una  actitud  ascética,  en  una  actitud  de 
puro  conocimiento  en  que  se  quiebra  el  curso  natural 
de  las  acciones  y  reacciones  biológicas,  se  enfrenta 
con  el  mundo  de  dentro  y  de  fuera  y  pregunta:  ¿Qué 
es  el  ser?  —  Cuestiona  el  ser.  —  Pregunta  por  el  ser. 

Es  claro,  que  el  cuestionar  el  ser  es,  de  inmediato, 
un  poner  el  ser  a  sí  mismo  en  acto.  Puesta  la  cuestión 
del  ser  como  una  cuestión  que  pide,  que  reclama, 
que  exige  con  voz  detonante  una  contestación,  está 
puesto  el  ser.  El  ser  ya  está  allí.  Pues  la  pregunta 
por  el  ser  es  siempre  un  asunto  planteado,  desplega- 
do, a  veces  dramáticamente,  por  uno  que  es.  Es  en- 
tonces uno  que  es  — Angel  Vassallo  o  yo,  o  el  último 
de  los  hombres  (si  lo  puede) — ,  quien  "siendo",  pre- 
gunta por  el  ser. 

En  el  primer  momento  de  la  gran  cuestión  del  ser 
acontece  explosivamente,  diríamos,  una  afirmación 
primordial  del  ser.  El  ser  está  allí  como  un  ser  que 
pregunta  por  su  misma  esencia.  Quiere  saber-se.  Sa- 
berse. 

Pero,  junto  a  esta  afirmación  primordial  del  ser, 
irrumpe  el  contrapunto  de  la  negación.  Son  tres  mo- 
mentos que  se  ponen  juntos  decisivamente:  El  ser  que 
pregunta  —  su  esencia  de  ser  por  la  cual  pregunta  — 
y  su  indigencia  de  ser  que  se  revela.  Porque  la  pre- 
gunta nace  en  la  intimidad  del  ser  cuando  en  la  mili- 
tancia  del  mundo,  siendo  desde  dentro,  sobreviene  la 
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angustia  ante  el  mundo  que  deviene.  Yo  soy,  hay  en 
mí  una  seguridad  indubitable  del  ser,  tanto  que  la  ne- 
gación del  ser  es,  siempre,  cuestión  de  uno  que  tam- 
bién es,  dice  Vassallo.  Pero  además,  el  filo  implacable 
del  conocimiento,  me  dice  que  las  cosas  son  y  también 
devienen.  Que  es  decir,  no  son.  Acaecen,  suceden.  Na- 
cen y  se  van;  están  "siendo"  y  en  el  punto  dramá- 
tico de  ser,  se  evaden  hacia  el  devenir. 

Aquí,  sin  duda,  encajaría  una  meditación  metafí- 
sica del  tiempo,  teñida  de  predilecciones  personales 
mías,  por  cierto.  Es  por  el  tiempo,  por  la  fluencia  del 
suceder,  por  la  impulsión  del  tránsito  temporalista, 
por  el  desmoronamiento  de  la  realidad  en  el  tiempo 
pregonero,  (pregonero  de  la  muerte  y  de  la  noche), 
que,  junto  a  la  consistencia  de  mi  ser,  conozco,  descu- 
bro que  ese  ser  es,  además,  inconsistencia.  Inconsisten- 
cia de  un  ser  que  agonizando  en  el  tiempo  pasado, 
parpadea  en  un  presente  inaprensible  y  esperanzada- 
mente resucita,  agónicamente  jubiloso,  en  la  línea  del 
futuro  presentido. 

La  cuestión  del  ser,  pues,  se  ha  dividido  en  dos. 
Una  seguridad  indubitable  de  que  hay  ser,  que  se  ob- 
tiene como  directa  vivencia.  Y  otra  vivencia  de  que 
el  ser  se  deshace  en  la  temporalidad  del  devenir.  Dos 
cuestiones  que  quizá  por  eso,  precisamente  por  eso, 
nos  descubren  la  herida  del  ser:  un  ser  que  se  afirma  a 
sí  mismo  como  certeza,  como  gravedad,  como  intimidad 
infinita  — en  las  palabras  de  Kierkegaard — ,  y  un  ser 
indigente,  suplicante  y  finito  que  en  la  temporalidad 
se  encuentra  con  el  devenir,  que  es  la  muerte,  y  se 
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interna  en  el  dramatismo  de  la  contradicción,  de  la 
aporía.  Aporía  quiere  decir,  "sin  camino".  El  ser  sería 
así  un  ser  sin  camino,  pues  el  camino  es  el  devenir 
y  el  devenir  es  la  muerte. 

Esa  es  una  interpretación,  pero  hay  otra  y  es  ésta 
la  que  conmueve  el  espíritu  tenso  de  nuestro  filó- 
sofo: Hay  certeza  de  ser,  pero  certeza  de  un  ser  im- 
perfecto, certeza  de  ser  como  finitud,  y  en  el  tránsito 
hacia  fuera,  en  busca  de  una  razón  de  ser,  ocurriría 
el  anhelo  de  la  plenitud.  El  ser  sale  a  buscar  su  con- 
sistencia. Sale  a  buscar  su  consistencia,  la  epifanía  de 
su  ser  en  tanto  en  los  seres  — seres  del  estar  en  el 
mxundo  y  en  el  tiempo — ,  el  ser  no  es  totalmente  cum- 
plido. Vassallo  dice:  "En  los  seres  el  ser,  el  ser  pleno, 
es  echado  de  menos  como  una  presente  ausencia". 

Es  decir,  que  tenemos  junto  a  la  presencia  del  ser 
que  se  hace  explícita  en  el  cuestionar  primario  de  la 
filosofía  — ¿qué  es  el  ser? — ,  la  expectativa  y  el  jadeo 
por  el  encuentro  total,  jugoso  de  esperanzas  espiri- 
tuales, con  el  otro  ser  que  es  un  más,  un  "plus",  una 
demasía  en  relación  al  ser  de  la  intimidad,  limitado 
por  el  cauce  temporalista  de  la  vida. 

Con  palabras  de  Vassallo,  esto  es  así:  "En  nuestro 
espontáneo  sentimiento  del  ser,  cuando  no  sobrevie- 
ne la  conciencia  del  ser,  es  ya  como  sentimiento  y  con- 
ciencia de  este  encontrado  movimiento:  Autoafirma- 
ción  primordial  del  ser  y  expectación  de  un  creci- 
miento que  cure  una  indigencia  de  ser;  espera  de 
una  comunión  con  el  ser  plenamente  conocido  y  po- 
seído, que  aún  no  es  ni  del  todo  conocido  ni  del  todo 
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poseído,  por  tanto.  De  una  parte,  en  lo  que  somos  y 
percibimos,  hay  ser.  Al  mismo  tiempo,  lo  que  sabe- 
mos y  somos  del  ser,  no  es  el  ser.  De  un  lado  la  certi- 
dumbre del  ser;  del  otro  lado  el  misterio  del  ser". 

Herida  incurable,  dramática  circunstancia  de  la 
vida  humana  como  ontología  concreta,  que  se  descu- 
bre en  la  vigilia  consciente,  en  la  autorreflexión  y 
autoconocimiento  de  sus  posibilidades,  y  que  toda  fi- 
losofía debe  mantener  latente,  viva,  moviendo  desde 
la  entraña  la  sensibilidad  afinada  del  espíritu,  porque 
es  allí,  en  el  juego  contrapuntístico  de  sus  agonías, 
"donde  hemos  de  vivir  y  hallar  el  sentido  de  nuestra 
vida  — dice  Vassallo —  y  de  todo  cuanto  hay;  donde 
y  desde  donde  somos,  y  sin  embargo  aspiramos  a  ins- 
taurar el  ser  en  nosotros  y  a  que  se  revele  en  nosotros 
el  ser". 

Por  donde  la  presente  ausencia  del  ser,  entonces, 
se  patentiza  límpidamente  en  la  temática  del  pensa- 
dor argentino.  Por  un  lado  sentimiento  del  ser;  pero, 
¿de  qué  ser?  De  un  ser  finito,  concluimos,  temporal 
y  perecedero.  Un  ser  agónico,  lastrado  de  existencia- 
lidad  para  la  muerte,  como  quiere  Heidegger,  pero  que 
se  conoce  a  sí  mismo  y  en  el  peraltado  mediodía  de 
Tomás  de  Kempis,  en  el  mediodía  místico  y  revelador 
del  Kempis,  con  la  voz  conmovida  de  las  últimas  ver- 
dades, suplica  el  tránsito  hacia  lo  absolutamente  otro 
de  su  pobreza,  de  su  indigencia  de  ser.  "Señor,  nada 
soy,  nada  tengo.  Y  sin  Tí  voy  siempre  hacia  la  nada". 

Y  por  eso,  por  esta  sospechada  dependencia  fren- 
té  al  misterio  del  ser  como  pervivencia  y  salvación 
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de  lo  eterno  en  nosotros,  Vassallo  encuentra  que  la 
cuestión  del  ser,  la  gran  cuestión  de  su  averiguamien- 
to, de  su  conocimiento,  de  su  aprehensión  jubilosa 
por  el  espíritu  humano,  supone  la  observancia  ascéti- 
ca de  la  Ley  Moral.  De  allí  el  que  postule  la  transfor- 
mación de  la  Metafísica  en  Ética.  Porque,  siendo  una 
rebusca  de  cierta  nota  de  eternidad  subyacente  en  el 
río  de  las  sensaciones  — que  es  propiamente  la  nota 
del  ser  como  permanencia,  como  certeza,  como  sal- 
vación— ,  quiere  "saber"  de  esa  nota.  Quiere  desen- 
trañar su  sentido,  desentrañarlo  en  el  encuentro  me- 
dular. Quiere  aprehenderlo  para  la  propia  y  creadora 
comprensión.  Por  eso  es  Metafísica.  Un  Saber  de  lo 
que  está  más  allá  de  lo  físico,  pues  todo  lo  físico 
transcurre,  deviene,  no  es.  Y  además  de  una  Metafí- 
sica, una  Ética;  porque  sabiendo  del  ser,  conociendo 
su  vocación  de  eternidad,  quiere  penetrar  el  sentido 
y  el  mandato  de  su  vigencia  en  nosotros.  Quiere  que 
"sea"  en  nuestra  vida  como  realización,  como  creci- 
miento, como  empinarniento  del  hombre  sobre  el  obs- 
curecido e  inicial  estar  en  el  mundo  por  el  que  nos 
igualamos  a  las  cosas  todas.  Aspiración  de  endereza- 
miento que  logra  una  fina  expresión  en  Blondel  — gran 
compañero  de  Vassallo  en  sus  excursiones  metafísi- 
cas— ,  como  "una  experiencia  de  vida  y  askésis  que 
exige  de  nosotros  al  mismo  tiempo  que  rigor  intelec- 
tual, un  esfuerzo  constante  de  enderezamiento,  re- 
dressement,  de  exigencia,  y,  si  así  pudiera  decirse,  de 
realización  espiritual". 
Pero  aquí  cabe,  nos  parece,  una  explicitación  teñi- 
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da  de  mi  propia  comprensión  filosófica  del  problema, 
en  que  se  aclare,  dentro  de  lo  posible,  cuál  es  la  direc- 
ción, hacia  dónde  camina  y  por  qué  es  la  expectativa 
del  ser  indigente  que  quiere  curar  su  pobreza  con  la 
realización  de  lo  eterno  en  nosotros. 

No  hay  dudas  de  que  esta  averiguación,  esta  exigen- 
cia, este  apetito  fundamental  que  nos  dispara  hacia 
el  hondón  más  inabordable  del  misterio,  toca  ya,  de 
lleno,  la  cuestión  religiosa  del  ser.  Porque  el  ser  que 
descubrimos  menesteroso  y  finito,  el  ser  que  en  sí 
mismo  encuentra  el  pregón  temporalista  de  la  muer- 
te, el  ser  que  se  desmorona  ininterrumpidamente  en 
la  angustia  de  la  nada  patente  que  se  le  manifiesta, 
el  hombre  que  llora  en  el  medio  del  mar  — según  Al- 
fredo de  Vigny — ,  o  grita  en  mitad  de  la  noche  — se- 
gún Unamuno — ,  ese  ser  suplica  el  tránsito,  suplica 
la  trascendencia,  trabaja  por  el  decollage  voluntarista 
y  desde  su  finitud  quiere,  en  el  secreto  confesado  o 
inconfesado  de  la  conciencia,  que  su  contradicción  se 
resuelva  en  el  ámbito  del  otro  ser:  del  Ser  Infinito 
revelado  en  la  fe  y  sospechado  plenamente  en  la 
vigilia  estremecida  de  la  razón  virtuosa.  Porque  la  vi- 
gilia, la  vigilia  en  totalidad,  la  vigilia  dolorosa  y  pun- 
zante, la  vigilia  que  nos  duele  como  cuchillos  en  la 
sangre,  es  conciencia.  Pero  transida  de  ser  — dice  Vas- 
sallo — .  Transida  de  ser  porque  Él  está  allí,  partici- 
pado de  eternidad  en  eternidad,  como  sugerida  epi- 
fanía que  desde  ahora  nos  arrebata.  "Yo  estaré  con  vos- 
otros hasta  el  fin  de  los  tiempos",  dijo  el  Señor.  Pero 
también  dijo  que  vendría  como  los  ladrones  en  mitad 
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de  la  noche.  Y  es  menester  estar  despiertos,  en  des- 
piadada vigilia  total,  para  que  no  nos^  sorprenda. 

Por  eso  dice  Vassallo:  "El  que  ha  puesto  su  habi- 
tación en  el  asiento  de  la  vigilia,  siente  faltarle  bajo 
los  pies  el  mundo  de  la  conciencia  natural,  sin  poseer 
plenamente  tampoco,  el  ser  participado  en  la  nueva 
conciencia  que  es  la  vigilia.  En  el  tenue  "no  sé  qué" 
que  balbucea  la  vigilia  (menos  visto  que  obscuramen- 
te poseído),  revélase  una  realidad;  bien  que  una  reali- 
dad no  destinada  a  servir  de  espectáculo  al  ser  vigi- 
lante. En  la  menesterosa  riqueza  que  es  la  vigilia, 
sucede  la  realidad  más  válida  de  nuestra  existencia". 

Válida  por  el  ser,  aclaro.  Un  ser  que  para  la  filo- 
sofía del  m.undo  es  solamente  eso:  el  ser.  Pero  que  los 
creyentes  nombramos  fervorosamente,  transidos  por 
el  cósmico  sentido  de  una  insoslayable  y  sabrosa  de- 
pendencia ontológica,  como  Dios;  respetuosamente 
como  Señor,  y  entrañablemente  como  Padre,  según 
la  insuperable  enseñanza  del  Hijo:  Decid,  como  yo.  Pa- 
dre nuestro...  —  Nombres  del  Ser  —  "nombres  del 
Ser,  diría  Vassallo  en  la  tenue  media  voz  de  la  confi- 
dencia reveladora,  que  yo  también  conozco  y  también 
utilizo,  si  no  en  la  explicitación  teorética  de  la  filosofía, 
en  la  intimidad  ruborosa  de  mi  vida  personal". 

Exquisita  manera  de  vivir  en  autencidad,  creando 
al  ser  desde  dentro,  que  sólo  se  logra  con  pureza  y 
plenitud  cuando  la  vida  histórica  de  la  persona,  cuan- 
do el  quehacer  diario  del  hombre,  coincide,  como  en 
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Vassalio,  por  sus  cristalinas  y  límpidas  notas,  con 
las  más  altas  especulaciones  del  vuelo  racional. 

Y  entremos  ya,  con  todo  el  sentido  de  la  responsa- 
bilidad que  implica  la  primera  comprensión  — la  com- 
prensión del  ser —  a  la  segunda  irrupción  metafísica 
en  la  filosofía  de  Vassalio.  A  la  irrupción  de  la  Liber- 
tad como  presencia  directa  de  "lo  metafísico"  en  la 
vida  del  hombre. 

Ciertamente,  el  problema  de  la  libertad  — y  per- 
dóneseme la  palabra,  no  como  "problema"  sino  como 
misterio —  no  está  tratado  explícitamente  en  Vassa- 
lio. Pero  junto  al  itinerario  del  ser  que  se  hace  a  sí 
mismo  en  la  participación  y  el  enderezamiento;  junto 
a  la  presencia  de  la  subjetividad  como  marco  en  que 
aparece  el  valor  de  un  Yo  infinito,  iluminado  en  el 
mismo  filoso  límite  en  que  el  ser  se  encuentra  con  la 
finitud  inapelable  de  la  vida,  junto  a  la  subyacente 
veta  de  religiosidad  que  estremece  su  pensamiento, 
en  todos  estos  lugares,  en  su  centro,  plantada  decisi- 
vamente, como  en  el  centro  o  núcleo  orientador  y  sal- 
vador del  humano  destino,  late  y  pulsa  la  Libertad. 

No  la  libertad  abstracta  y  fría  que  planteamos 
como  discusión  dialéctica  pretendiendo  soslayar  el 
implacable  determinismo  cósmico  en  cuanto  seres  na- 
turales. No  la  libertad  de  la  pura  analítica  teorética 
que  intenta  — y  desde  hace  siglos —  una  imposible 
controversia  para  establecer  o  justificar  el  momento 
de  la  Libertad  frente  a  la  omnipresencia  u  omnipo- 
tencia de  la  gracia  y  de  la  voluntad  de  Dios.  Esta  es 
una  libertad  para  un  tipo  de  hombres  desaparecidos; 
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una  libertad  que  no  siente  desde  dentro,  en  la  tensión 
heroica  y  riesgosa  de  la  vida  humana,  como  Ser  Libre, 
sentirse  como  viviendo  libremente,  gustar  la  libertad 
como  total  vivencia,  no  es  un  problema  teorético.  Es, 
en  última  instancia,  el  problema  decisivo  para  SER; 
para  ser  aquello  que  de  alguna  manera  queremos  ser 
cuando  sobrevolamos  el  nebuloso  mundo  de  la  con- 
ciencia natural  y  asumimos  los  momentos  ilumina- 
dos de  la  participación,  de  la  fe,  de  la  vigilia.  Es  de- 
cir, cuando  somos  más  y  más  una  ascética  voluntad 
señorial  que  se  impone  sobre  el  destino,  en  un  cons- 
ciente desenvolvimiento  de  su  íntimo  poderío,  y  por 
encima  de  lo  que  es,  instauramos  en  nosotros  el  man- 
dato del  deber  ser,  como  ámbito  particular  de  la  vida 
humana. 

Y  es  por  eso,  por  esa  libertad;  porque  nosotros  po- 
demos ser  libres  asumiendo  el  destino  y  modelándolo 
en  la  intimidad  valorativa,  que  el  Señor  misteriosa- 
mente dijo:  "Ahora  el  cielo  se  hace  fuerza".  Se  hace 
fuerza  para  los  que  libres,  en  libertad  y  con  voluntad 
de  elegir,  cortan  el  nudo  de  la  existencialidad  fáctica 
que  conduce  a  la  muerte  biológica,  e  inician  la  mar- 
cha que  recorre  y  conquista  "el  Camino,  la  Verdad  y 
la  Vida". 

De  aquí,  que  la  libertad  tenga,  en  esta  circunstancia, 
todo  el  sentido  dramático  de  la  vida  humana,  como 
arriesgada  aventura  personal,  cuando  comprendemos 
que  en  nuestro  ser  hay  algo  que  puede  ser  salvado. 
Cuando  comprendemos  que  en  el  ser  hay  una  eterni- 
dad que  puede  ser  reconquistada,  salvada,  según  lo 
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vislumbramos  en  los  hondos  momentos  en  que  nos 
sobrecoge  desde  inéditas  dimensiones  de  la  intimidad 
el  pavoroso  sentido  de  la  culpa.  Una  eternidad  que 
cada  uno  siente  dentro  de  sí  como  posibilidad  inefable 
del  ser  y  para  la  cual  el  genio  de  Spinoza  acuñó  con 
su  mejor  ternura  esta  frase  extraordinaria  por  su 
ingenua  y  sencilla  profundidad:  Nosotros  sentimos  y 
experimentamos  que  somos  eternos. 

La  salvación  así  entendida,  es  claro,  no  tiene  el 
sentido  de  algo  que  puede  o  no  conservarse,  de  algo 
que  está  puesto  frente  a  nosotros  y  puesto  allí  pensa- 
mos si  valdría  la  pena  retenerlo  o  abandonarlo.  Esta 
salvación  implica  que  el  ser  "después  de  salvarse  sa- 
be que  estuvo  en  peligro  de  perderse".  Después  de 
ascender  al  ámbito  luminoso  de  la  vigilia,  después 
de  desbordar  el  simple  ritmo  existencial,  para  vivir 
en  lo  que  es  más  que  naturaleza,  en  el  mundo  de  la 
religiosidad  asumida  y  "sida"  en  sí  mismo,  compren- 
de que  debajo,  en  el  acaecer  natural,  bulle  el  aque- 
larre de  la  perdición  zoológica.  Misteriosa  perdición 
para  la  que  el  Libro,  el  Libro  de  Dios,  tiene  una  frase 
de  maravillosa  simpleza  significativa:  "El  Señor  cie- 
ga a  aquellos  que  quiere  perder". 

De  aquí,  el  sentido  de  la  culpa.  Cuando  la  culpa  se 
hunde  en  el  corazón  de  un  hombre,  cuando  un  hom- 
bre se  siente  zozobrar  de  angustia  porque  la  culpa 
está  en  él,  creo  que  este  hombre  está  definitivamente 
salvado.  Porque  la  culpa,  como  sentido  profundo  y  to- 
tal que  nos  arrebata  hacia  instancias  de  sobrenatura- 
lidad  espiritual,  no  implica  el  reconocimiento  de  una 
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caída  personal  que  pudo  o  no  evitarse,  (aunque  la 
suponga  en  otra  dirección  "pecaminosa"  que  no  tra- 
tamos aquí).  La  culpa  dice  en  la  intimidad  — resonan- 
do intermitente  en  la  noche —  cómo  hechos  de  polvo, 
biológicamente  determinados,  late  en  la  misma  entra- 
ña del  ser  la  posibilidad  terrible  de  su  perdición.  Dice 
cómo  somos  ya,  desde  siempre,  irremediablemente 
culpables,  en  tanto  no  accedemos  al  angustiado  lla- 
mado del  apetito  metafísico  e  irrumpimos  en  nosotros, 
por  una  suerte  de  milagrosa  resurrección,  el  ser  eter- 
no que  nos  conmueve.  Pero,  quien  piensa  y  siente  así 
la  culpa,  en  alguna  forma  también  ya  no  es  culpable. 
En  alguna  forma  la  culpa  ya  no  es  él;  la  culpa  ya  es 
un  objeto  frente  a  un  sujeto  que  la  soslaya. 

Y  la  irrupción  de  aquel  ser  eterno  que  nos  con- 
mueve, la  presencia  del  ser  como  permanente  afirma- 
ción de  una  eternidad  inmanente  que  nos  está  dada 
en  el  espíritu  como  posibilidad,  sólo  tiene  sentido,  só- 
lo puede  mencionarse,  sugerirse,  suponiendo  y  vivien- 
do la  libertad.  Porque  la  presencia  del  ser  como  sal- 
vación de  lo  eterno  en  nosotros,  sólo  se  hace  translú- 
cida en  la  realización  de  la  Ley  Moral.  Por  la  Ley 
Moral,  haciéndola  dramáticamente  en  nuestra  propia 
vida,  irrumpe  la  eternidad  del  ser.  Jesús  decía:  "Quien 
guardare  mi  palabra  no  verá  muerte  para  siempre". 
Pero,  para  guardar  esa  palabra,  sancionando  en  cada 
m.omento  de  la  vida  la  vigencia  de  la  eticidad,  vivien- 
do en  la  vigilia  de  la  pureza  moral,  asumiendo  exis- 
tencialmente  los  valores  que  aquí  entrañablemente 
son  y  no  solamente  valen  — repito,  Son  y  no  solamen- 
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te  Valen —  precísase  un  supuesto  fundamental.  Precí- 
sase un  sub-poner.  Poner  algo  debajo  para  que  otra 
cosa  se  sostenga.  Y  esta  cosa  que  se  pone  debajo  es  el 
supuesto  decisivo  de  la  libertad.  Si  no,  ¿qué  sentido 
tendría  hablar  de  un  acto  moral,  de  una  realización 
íntima  hacia  la  luz,  hacia  la  verdad  y  hacia  la  vida,  no 
existiendo  como  dato  inmediato  de  lo  infinito  en  nos- 
otros, la  idea  temblorosa  de  la  libertad? 

Esta  idea  de  la  libertad,  acotada  así  como  una  pro- 
vincia en  el  territorio  aurífero  del  pensamiento  vassa- 
liano,  toma  también  otras  formas,  pero  formas  que 
en  definitiva  aluden  todas  al  misterioso  problema  de 
la  vida  como  el  problem.a  de  nuestro  propio  e  intrans- 
ferible destino.  Así,  para  Vassallo,  con  Marcel,  liber- 
tad es  disponibilidad.  Porque  ser,  ser  totalmente,  es 
un  ser  y  un  estar  en  disponibilidad.  Un  ser  indispo- 
nible es  aquel  que  está  todo  íntegro,  todo  totalmente 
ocupado  por  cosas  del  aquí  y  del  ahora.  Es  un  ser  que 
afronta  el  mundo  desde  la  biología  de  sus  reacciones 
puramente  naturales,  sean  físicas  o  psicológicas  o  his- 
tóricas. Es  un  ser  determinado  por  cosas.  Que  siempre 
tiene  cosas  que  le  ocupan  y  le  llenan  la  intimidad.  Es 
un  ser  dominado  siempre  por  el  instinto  posesivo  que 
saquea  el  contorno  y  desarrolla  todo  el  hambre  de 
poderío  que  se  manifiesta,  en  la  vida  histórica,  como 
una  descarga  de  espiritualidad  ingénita  en  el  hombre, 
puesta  sobre  valores  de  pura  materialidad.  Es,  más 
claro,  un  instinto  espiritual  desviado,  si  se  puede  usar 
la  palabra  instinto  aquí,  aunque  sea  en  modo  figura- 
tivo. Rilke  ha  caracterizado  maravillosamente  a  esta 
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clase  de  hombres:  Señor,  perdónales.  Ellos  son  los  que 
dicen  "mías"  a  las  sufridas  cosas. 

El  ser  disponible,  en  cambio,  es  el  ser  ábierto  a  la  po- 
sibilidad. De  aquí,  que,  en  la  ascética  militante,  siem- 
pre el  acento  recae  sobre  la  nada  de  las  cosas.  Todo  es 
nada,  se  dice.  O,  con  San  Juan  de  la  Cruz,  en  la  exal- 
tación jubilosa  de  la  sabiduría  total,  se  aconseja  di- 
rectamente buscar  la  propia  nada  para  encontrar  el 
Todo.  Porque  en  el  justo  límite  de  mi  finitud,  cuando 
desesperadamente  llego  a  ese  límite.  Cuando  toco  pro- 
piamente la  frontera  de  la  angustia,  hay  el  "memento" 
de  Kierkegaard  y  el  Ser  Infinito  se  revela.  Está  allí. 
Pero  hay  que  saber  llegar  hasta  allí,  y  es  estrecho 
el  camino  que  a  su  presencia  conduce. 

Pero  hay  más;  en  la  nada  de  la  disponibilidad, 
cuando  corto  todas  las  amarras  con  el  mundo  instru- 
mental y  amanual  de  la  historia,  cuando  me  despego 
de  todos  los  apetitos  de  la  vida  biológica,  estoy  ente- 
ro puesto  en  el  riesgo  y  en  la  esperanza  de  recibir  la 
totalidad  de  Dios.  De  asumir  la  totalidad  de  Dios  co- 
mo totalidad  en  que  el  ser  mismo  se  realiza  mientras 
se  anuda  con  el  misterio  de  la  gracia,  santificando  los 
hilos  invisibles  que  yuguló  el  pecado  y  se  rescataron 
en  la  renuncia,  en  la  dádiva,  en  el  amor.  En  la  dispo- 
nibilidad, que  es  eso:  entrega  y  amor. 

Cumplidamente,  esta  idea  se  manifiesta  en  la  figu- 
ra de  la  copa  vacía  que  llena  la  gracia  de  Dios,  según 
el  testimonio  evangélico. 

Y  por  último,  Vassallo  también  trabaja  con  la  idea 
heideggeriana  de  la  libertad  como  transcendencia.  Es- 
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ta  libertad  que  amanece  como  rebasamiento  del  ser, 
como  una  instancia  en  que  el  ser  arroja  por  delante 
sus  posibilidades  y  constituye  la  existencia  misma. 
Porque,  frente  a  la  X  de  un  contorno  geográfico  y  na- 
tural, el  ser  pone  su  lujo  creador,  su  lujuria  trascen- 
dental, que  es  un  pasar  todas  las  X  habidas  y  por  ha- 
ber, es  un  sobrevolar  toda  perspectiva  física  del  mun- 
do circundante  afimando  un  más,  un  *'plus",  un  exceso 
del  ser  que  se  desborda.  Y  que,  desbordándose,  des- 
bordando todo  cuanto  hay,  posibilita  la  creación  de 
un  mundo  en  lugar  de  un  simple  marco  geográfico,  en 
lugar  de  un  mero  límite  de  resistencias,  como  ocurre 
en  la  vida  animal.  Pero  esta  demasía,  este  exceso,  en 
cuanto  es  éso  mismo,  exceso  y  demasía,  es  plena- 
mente, en  totalidad,  libertad.  Porque  ha  sido  supera- 
da la  ley  de  acción  y  reacción  y  en  el  lugar  de  la 
reacción  hemos  puesto  el  salto  cualitativo  trascenden- 
tal de  la  vida  humana. 

Pero  en  definitiva,  en  este  itinerario  de  la  libertad 
me  alegraría  mucho  que  Vds.  hubiesen  notado  — sal- 
vando las  dificultades  de  esta  pobre  exposición —  có- 
mo el  problema  de  la  libertad  — o  su  misterio — ,  se 
manifiesta  en  Vassallo  ligado  sustancialmente  siem- 
pre a  la  gran  cuestión  del  ser.  A  la  batalla  de  gigantes* 
por  el  ser  — como  dice  Platón — .  Primero,  según 
hemos  visto,  la  libertad  no  era  cosa  metaempírica, 
cosa  teorética  y  abstracta  para  ser  propuesta  al  hom- 
bre como  un  objeto  del  que  pudiera  hablarse  con  sen- 
tido como  se  habla  de  los  objetos  ideales  de  la  cien- 
cia matemática.  Ni  tampoco  cosa  empírica  ingenua, 
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exterioridad,  "objetividad",  cosa  que  nos  está  enfren- 
te, fuera  del  corazón,  como  está  fuera  de  nuestro  co- 
razón el  "espectáculo"  del  mundo  que  nos  ofrece  la 
ciencia  natural.  Porque  la  libertad  no  está  fuera  del 
ser,  sino  en  el  ser.  Constituye  el  ser,  es  una  manera 
del  ser.  La  manera  del  Ser  Libre.  Repito,  la  manera 
de  ser  como  ser  libre.  Y  el  que  no  comprenda  esto, 
el  que  no  comprenda  cómo  se  es  libre  desde  dentro, 
sin  cuestionar  dialécticamente  la  libertad,  el  que  no 
comprenda  cómo  se  es  libre  por  un  acto  en  que  se 
constituye  el  ser,  no  comprenderá  jamás  de  filosofía, 
en  cuanto  la  filosofía  es  "sagesse",  sabiduría.  Segun- 
do, cómo  hay  otra  variante  en  que  el  ser  se  abre  a  la 
disponibilidad  total,  despegándose  de  su  inmiersión  en 
el  contorno,  para  que  la  libertad  suceda  como  revela- 
ción inmediata  de  la  gracia  que,  al  descender  sobre 
ese  ser,  irrumpe  consubstancialmente  su  completa  y 
total  epitanía.  Y  tercero,  cómo  en  la  transcendencia 
heideggeriana  que  fundamenta  el  mundo  y  desata  la 
libertad,  ésta  es  también  una  gran  cuestión  del  ser  y 
de  su  propio  destino. 

Vean  Vds.,  pues,  cómo  se  ha  producido  aquí,  de 
manera  magistral,  la  comunión  de  las  primeras  irrup- 
ciones metafísicas  en  el  pensamiento  de  Angel  Vassa- 
11o.  La  irrupción  del  ser  en  la  salida  desde  su  indi- 
gencia de  ser  primordial  al  ser  pleno,  al  ser  que  se 
realiza  "participando"  en  el  Ser  Infinito.  Y  la  irrup- 
ción de  la  libertad  como  una  manera  del  ser.  Una 
manera  del  ser  por  la  cual  éste  afirma  su  facultad 
optativa  frente  a  los  valores  y  actualiza  lo  eterno  que 
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nos  conmueve.  Entonces  la  libertad  no  es  ya  una  cosa 
para  ser  contada,  para  ser  dicha  aquí  como  un  tema 
de  estudio  académico  y  erudito,  sino  que  se  trata  de 
una  dirección  del  ser,  la  dirección  por  la  que  el  ser 
se  constituye  como  ser  en  el  pleno  sentido  de  la  pala- 
bra, realísimo  y  actual,  que  desde  el  nódulo  de  la  li- 
bertad, afronta  el  tremendo  problema  de  la  vida.  Y 
que  es  otra  manera,  también,  de  encontrar  la  veta 
subyacente  por  la  que  Vassallo  va  tejiendo  la  fórmula 
decisiva  de  su  problemática:  Transformar  la  Metafí- 
sica en  Ética.  Hacer  del  saber,  de  la  "sagesse"  una 
forma  del  ser.  Pues  el  ser  sabe  de  su  eternidad,  de 
su  universalidad,  de  su  esencialidad,  y  sabe  que  esa 
eternidad  sólo  se  conquista  con  la  militancia  activa 
de  la  virtud.  Con  la  poliorcética  del  bien  —  en  per- 
manente belicismo  frente  a  lo  demoníaco  que  nos 
acecha  en  todos  los  escondrijos  de  la  existencia.  Beli- 
cismo para  el  cual,  creo,  el  Señor  encendió  su  palabra 
infinita:  Yo  no  he  venido  a  traer  la  paz,  sino  la  guerra. 


Y  por  último,  encaremos  aquí,  cuando  ya  navega- 
mos en  corso,  yo  y  Vds.,  pretendiendo  pillar  en  el 
pensamiento  de  Vassallo  su  más  recóndito  e  insólito 
sentido,  la  cuestión  de  la  razón.  Que  es  una  cuestión 
decisivamente  seria. 

Es  seria,  sobre  todo,  porque  desde  un  tiempo  a  esta 
parte,  desde  que  Nietzsche,  justamente,  organizara  la 
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insurrección  total  de  los  elementos  dionisíacos  de  la 
vida,  en  abierta  batalla  contra  la  cultura  occidental, 
resulta  que,  cuanto  iniciado  en  la  filosofía,  cuanto  di- 
lettante  de  hoy  o  de  ayer,  cuanto  enamorado  del  pri- 
mer panorama  que  ofrecen  las  provincias  filosóficas, 
(y  yo  confieso  también  este  pecado),  cree  un  deber  de 
autenticidad  contemporánea,  decretar  la  sentencia  de 
muerte  para  la  razón.  La  razón,  señores,  está,  para  to- 
dos, como  fallecida.  Y  viven  en  cambio  los  irraciona- 
les, diversas  formas  de  un  teratológico  crecimiento 
pasional  y  perecedero  que,  aprovechando  la  atmósfe- 
ra nocturna  en  que  todos  los  gatos  parecen  pardos 
— como  dice  Vassallo — ,  pretende  emparentarse  con 
modos  del  conocimiento  que,  si  no  son  racionales,  su- 
ponen el  total  recorrido  de  la  racionalidad  para  el 
logro  de  una  intuición  que,  más  allá  de  la  razón,  no 
es  la  noche,  sino  la  luz.  La  luz  que  brilla  en  total  ma- 
nifestación de  su  esencia.  Me  refiero  al  pretendido 
parentesco  entre  las  formas  irracionales  de  mucha 
filosofía  contemporánea  con  la  intuición  mística,  con- 
seguida por  hombres  más  que  hombres  — por  San- 
tos—  cuya  experiencia,  filosóficamente,  no  oso  inter- 
pretar aquí.  Aunque  quizá,  profundamente,  sepa  al- 
go, poquísimo,  de  ello. 

La  razón  está  como  fallecida,  pues.  Pero  los  muer- 
tos que  vos  matáis  gozan  de  buena  salud,  sugiero,  y 
nosotros  sabemos,  para  bien  de  una  ininterrumpida 
tradición  filosófica  de  casi  tres  mil  años  de  medita- 
ción, que  la  razón  está  viva,  llena  de  vitalidad,  en  el 
momento  de  decretarse  su  deceso.  Y  sabemos  más: 
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sabemos  que  toda  filosofía  de  lo  irracional,  en  tanto 
apunta  a  verdaderos  y  auténticos  problemas  del  ser, 
está  movida  y  conmovida,  desde  dentro,  por  la  ascé- 
tica voluntad  de  conocimiento,  por  la  lúcida  vigilia 
de  la  inteligencia,  que  son  los  desiderata  de  toda 
razón  rectamente  entendida. 

Bien;  en  ese  su  sentido  fuerte,  en  ese  su  carácter 
de  insoslayable  encrucijada  por  la  que  el  ser  realiza  o 
actualiza  su  implacable  apetito  de  conocimiento,  pa- 
ra Vassallo  la  razón  es  asunto  de  la  metafísica;  la  ra- 
zón es  'exigencia  de  ser  y  además  exigencia  de  la  ver- 
dad". Es  decir,  la  razón  no  es  el  ser  ni  la  verdad  mis- 
ma, es  la  "exigencia"  del  ser  y  de  la  verdad.  La  razón 
no  es,  por  eso,  un  fin  en  sí  misma.  La  razón  es  un 
mediOj  la  razón  es  un  instrumento  — el  único  instru- 
mento, diríamos —  para  que  se  manifieste  en  plenitud 
la  total  apetencia  de  ser  y  de  verdad  que  nos  estre- 
mece. 

Pero  hay  más.  Hay  mucho  más  en  este  problema 
de  la  razón.  Como  exigencia  del  ser  y  de  la  verdad  la 
razón  lleva  implícita  en  sí,  latiendo  en  su  entraña, 
una  otra  exigencia  de  más  hondas  raíces  y  de  más 
dilatadas  resonancias.  Lleva  en  sí  la  exigencia  per- 
manente del  fundamento.  Si  a  la  razón,  vestida  de 
gala  ante  un  estrado  en  que  el  ser  enjuiciase  los  ins- 
trumentos a  su  mano  para  forjar  un  destino,  se  le 
preguntase  cuál  es  el  secreto  de  su  dinamismo,  la  ra- 
zón, humilde  y  laboriosa  siempre,  podría  contestar: 
La  exigencia  del  fundamento.  Porque  la  exigencia  del 
fundamento,  la  ascética  racional  que  en  cada  cosa,  en 
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cada  escondrijo,  en  cada  momento  de  su  ascencionali- 
dad,  pide  una  mayor  desnudez  y  descarnamiento  del 
mundo,  para  aprehender  la  palpitante  contextura  de 
su  esencia,  sugiere  una  súplica;  pide  a  gritos  que  al 
final  del  encadenamiento  de  lo  condicionado,  aparez- 
ca, se  ilumine  desde  la  entraña,  la  instancia  eterna- 
mente perseguida  y  eternamente  evadida  en  la  ca- 
rrera ontológica  del  conocimiento:  la  instancia  de  lo 
incondicionado.  Porque  "pedir  un  fundamento"  — 
"querer  un  fundamento" — ,  no  es  querer  un  funda- 
mente que  a  la  vez  esté  fundado  en  otra  cosa.  Es  pe- 
dir EL  FUNDAMENTO,  lo  que  es  la  "última  ratio" 
de  la  cosa.  El  quid  de  la  cuestión.  La  "quiddidad"  de 
los  escolásticos,  o  sea,  LO  QUE  LA  COSA  ES. 

Es  decir,  cuando  la  razón,  pidiendo  fundamento, 
exigiendo  el  conocimiento  fundado,  la  fundamenta- 
ción  y  la  explicación  causal  de  todo  lo  que  es,  avanza 
a  saltos  por  el  camino  de  la  vida  humana,  menciona 
el  apetito  de  incondicionalidad  que  todos  llevamos 
en  el  corazón.  Como  razón  que  la  razón  no  entiende, 
diría  Pascal,  pero  que  sin  embargo  busca,  agregamos. 

Este  descubrimiento  es  una  de  las  hazañas  de  Kant 
— aunque  ya  en  toda  la  filosofía  se  había  prebosque- 
jado  (especialmente  en  los  escolásticos) — ;  del  Kant 
que  trabajó  con  ternura  infinita  para  el  destino  de  la 
metafísica  en  la  Filosofía  de  la  Praxis  y  de  la  Ley 
Moral;  aunque  públicamente  decíase  haber  enterrado 
para  siempre  toda  metafísica.  Y  comentándola,  des- 
arrollándola en  su  referencia  a  la  ley  causal,  que  es 
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la  misma  exigencia  de  fundamento  enfocada  desde 
otro  punto  de  vista,  dice  Vassallo: 

"La  ley  causal,  constitutiva  de  la  experiencia,  pi- 
de para  cada  fenómeno  una  causa,  un  fundamento.  Si 
llevamos  hasta  el  final  esta  exigencia,  si  leemos  bien 
en  la  ley  causal,  veremos  que  nuestra  razón  no  puede 
conformarse  con  llamar  causa  lo  que  a  su  vez  nece- 
sita una  causa  y  así  al  infinito.  En  alguna  parte,  para 
que  el  proceso  causal  sea  posible,  es  menester  que 
haya  comenzado.  Sólo  si  hay  un  comienzo  absoluto, 
es  decir,  no  causado,  puede  haber  un  proceso  causal. 
La  razón  es  aquí  la  exigencia  de  un  comienzo  abso- 
luto, o  sea  de  algo  que  sea  por  sí  capaz  de  iniciar  una 
serie  de  estados  determinados  después  los  unos  de  los 
otros.  La  causa  pensada  absolutamente,  es  "causa  suí", 
una  causa  no  causada.  Y  una  causa  no  causada  es  "la 
Libertad".  ¡Cómo  resuena  aquí  la  palabra  Libertad! 
"Lo  metafísico"  ha  entrado  explosivamente  en  la  di- 
mensión humana  del  conocimiento. 

Y  más  adelante  sigue  Vassallo:  "Este  es  el  punto 
y  la  hora  en  que  la  razón  arroja  la  máscara  con  que 
se  ocultaba  en  el  uso  lógico,  y  levanta  su  pretensión 
propia,  la  petición  que  define  su  esencia. 

Frente  a  todo  y  cada  dato  del  mundo  de  la  expe- 
riencia, dato  condicionado  siempre,  la  razón  es  la  fa- 
cultad de  afirmar  sin  más,  lo  incondicionado,  es  de- 
cir, que  junto  con  lo  condicionado,  ella  supone  dada  la 
serie  de  las  condiciones,  por  lo  tanto,  un  incondicio- 
nado. 
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La  razón  es  esta  exigencia  y  este  conocimiento 
actual:  que  hay  lo  incondicionado;  conocimiento  y 
exigencia  que  saca  de  su  propio  fondo  sin  ajena  ayuda. 

Pero  decir  incondicionado  es  lo  mismo  que  decir 
absoluto.  Ya  que  absoluto  es  lo  desligado  de  toda 
condición,  lo  que  nada  tiene  en  frente  ni  en  torno  de 
sí  y  se  basta  a  sí  mismo  para  ser". 

Hasta  aquí,  Vassallo.  Es  claro,  que  esta  nostalgia  de 
lo  absoluto  que  late  en  el  seno  de  la  razón  y  que  la 
lleva  al  encuentro  o  al  descubrimiento  de  lo  incondi- 
cionado, fracasa  cuando  el  uso  teorético  de  la  razón. 
Unas  cosas  que  se  llaman  antinomias  en  filosofía,  se 
plantan  delante  de  la  ávida  y  expectante  razón  y  des- 
truyen esta  constructiva  vocación  de  lo  absoluto.  (Yo 
no  me  detengo  en  ellas,  en  las  antinomias,  pues,  Vds. 
las  conocen  bien). 

"Pero  la  razón,  al  lado  de  su  uso  teorético,  — dice 
Vassallo,  siguiendo  a  Kant —  donde  fracasa  como  ór- 
gano de  la  metafísica,  tiene  un  uso  práctico,  endere- 
zado a  la  acción.  Más  aun,  la  razón  pura  en  su  raíz 
y  último  destino  es  razón  práctica  y  forma  de  la  li- 
bertad metafísica  misma". 

''Al  orden  metafísico  de  la  libertad  (ese  incondi- 
cionado que  la  razón  buscaba  pero  que  no  podía  esta- 
blecer en  su  uso  teorético),  no  accedemos  conociendo 
con  la  razón,  sino  "haciendo",  o  sea,  realizando  la  ra- 
zón misma  que  en  su  último  destino  y  final  esencia, 
en  Kant  es,  razón  práctica". 

Ahora  bien;  como  Vds.  habrán  notado,  hay  una 
diferencia  entre  la  vocación  nostálgica  de  la  razón 
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como  "saudade"  de  un  incondicionado,  de  un  absoluto, 
y  este  incondicionado  o  este  absoluto  mismo.  La  ra- 
zón es  un  algo,  dirección,  instrumento,  forma  o  tra- 
ma, para  que  lo  incondicionado  y  lo  absoluto  aparez- 
can. Pues  lo  incondicionado  y  lo  absoluto  no  se  pa- 
tentizan en  la  visión  teórica,  en  el  espacio  intelectivo, 
sino  que  son  asunto  de  la  vida  misma.  Son  "viven- 
cias". De  aquí,  precisamente,  que,  cuando  lo  absoluto 
se  alcanza,  en  los  momentos  iluminados  de  Santa  Te- 
resa, de  San  Pablo  y  de  San  Juan  de  la  Cruz,  enmu- 
dezca la  inteligencia,  el  verbo  humano,  y  sólo  quede 
la  resonancia  sugestiva  de  un  silencio.  Lo  inefable,  lo 
que  no  puede  pensarse  ni  decirse,  está  allí. 

Por  eso,  lo  absoluto  e  incondicionado  no  son,  cier- 
tamente, la  razón.  Son  más  que  la  razón.  Son  lo  que 
está  más  allá  de  la  razón.  Pero,  cuando  la  razón  se 
agota,  cuando  la  razón  quema  sus  naves  y  despegán- 
dose de  las  cosas  existenciales,  tiende  un  puente  al 
misterio  metaempírico  del  fundamento  del  mundo, 
señala, .  muestra  dramáticamente,  sin  demostrar,  sino 
solamente  moslrando,  cómo  sólo  el  incondicionado  y 
el  absoluto  forman  el  núcleo  y  el  gérmen  para  toda 
vida  espiritual  del  hombre.  La  razón  es  siempre  — do- 
loroso destino  de  la  razón —  el  Moisés  bíblico,  que 
muere  vislumbrando  la  tierra  prometida,  la  térra  in- 
cógnita, sin  poder  hollarla  con  sus  pies  lacerados  y 
temblorosos  por  la  angustiosa  y  larga  búsqueda. 

Y  esto  ha  señalado,  me  parece,  aunque  no  con  to- 
da la  intensidad  que  desearía  para  el  problema,  cómo 
la  razón  se  transforma  en  una  "mayéutica"  para  la 
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conquista  de  otros  modos  del  conocimiento  que  podría- 
mos calificar  como  intuiciones,  pero  que  no  valen  en 
los  primeros  tramos  del  tránsito  inquisitivo,  mezcla- 
dos con  tendencias  e  impulsos  de  índole  instintivo  y 
biológico,  sino  en  los  últimos,  cuando  el  hombre  — en 
vuelo  y  en  vilo,  que  diría  Bergamín —  trasciende  la 
tram.a  del  mundo  existencial  y  se  introduce  por  una 
suerte  de  milagrosa  superación  en  el  ámbito  de  las 
esencias.  (Esto  explica,  por  otra  parte,  por  qué  en  to- 
da religiosidad  auténtica  la  ascética  — la  noche  obscu- 
ra de  San  Juan  de  la  Cruz —  sea  la  condición  indis- 
pensable para  la  ascensión  mística). 

Hasta  aquí  Vassallo,  con  Kant,  nos  ha  dado  una 
vista  panorámica  de  la  razón  como  facultad  de  lo- 
absoluto  que  se  frustra  en  el  uso  teorético.  "Muriendo 
de  su  muerte  propia".  Y  que  al  frustrarse,  vehicula  el 
orden  moral. 

Pero  para  quien  sintiera  inquietud  por  ver  cómo 
esta  máquina  racional  se  recompone  del  diagnóstico 
mortal  decretado  por  Kant  para  su  uso  teórico,  Vas- 
sallo  sugiere,  de  una  fina  manera,  cómo  en  Hegel  — 
que  en  cierta  medida  y  en  especial  modo  continúa  y 
explaya  todo  lo  que  estaba  germinando  en  el  pen- 
samiento kantiano — ,  cómo  en  Hegel,  repito,  la  razón 
no  sólo  es  ya  facultad  de  lo  absoluto,  sino  que  es  el 
instrumento  de  la  vida  humana  — más,  su  esencia — 
que  aconteciendo  en  el  curso  de  la  historia,  realiza 
concretamente  aquella  vocación.  La  realiza  integran- 
do las  negaciones  kantianas,  las  contradicciones  de 
la  razón  en  el  curso  de  un  devenir  capitalizador  que 
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asume  la  totalidad  del  hombre,  su  destino,  mientras 
en  el  hombre,  y  con  el  hombre,  la  Idea,  — la  Idea  ab- 
soluta, total,  limpia  de  decantaciones  lógicas,  o  gno- 
seológicas — ,  se  expande  maravillosa  sobre  todo  lo 
que  es. 

Pero  éste  no  es  nuestro  asunto.  Volvamos  al  punto 
en  que  la  razón  se  agota  en  Kant,  teóricamente,  y 
veamos  allí  cómo  irrumpe  de  nuevo  otra  de  las  mag- 
níficas conclusiones  del  pensador  argentino.  Una  con- 
clusión que,  como  Vds.  verán,  enlaza  de  manera  de- 
cisiva — pues  es  una  misma  cosa  con  él — ,  con  el  gran 
asunto  del  ser  que  hemos  venido  acotando  y  eluci- 
dando a  lo  largo  de  esta  conferencia. 

Cuando  la  razón  agota  las  posibilidades  discursi- 
vas y  quemando  las  naves  acoge  la  vocación  de  ab- 
soluto que  palpita  en  el  corazón  de  los  hombres,  lo 
hace,  propiamente,  en  el  filo  de  la  finitud  inapelable 
de  la  existencia  humana.  Es  en  el  filo  de  esa  finitud, 
es  cuando  aparece  la  idea  del  ser  como  un  ser  de  lí- 
mites entre  la  finitud  del  mundo  y  la  infinitud  de  la 
subjetividad  estremecida,  cuando  el  incondicionado 
que  era  nostalgia,  ensueño  o  saudade  del  ser,  se  re- 
vela más  allá  de  la  discursividad  racional  y  se  nos 
anticipa  como  "el  no  sé  qué  participado"  en  la  lúcida 
vigilia  de  la  inteligencia. 

Lúcida  porque  sabe,  allí,  en  el  mismo  límite  de  su 
finitud,  que  en  tanto  menciona  la  resonancia  de  lo 
absoluto,  afirma  la  indigencia  de  la  propia  certeza.  Y 
vigilia  porque  despierta  para  siempre,  en  ese  momen- 
to en  que  se  descubre  la  indigencia  menesterosa  del 
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ser,  salta  hacia  lo  absolutamente  otro  del  sí  mismo 
temporal  y  perecedero,  y  asume  la  totalidad  de  lo  que 
es,  como  totalidad  de  un  Ser  Infinito  que  nos  estaba 
incluso  en  toda  la  insatisfacción  angustiada  de  la  vi- 
da humana. 

Este  conocimiento  del  ser  como  ser  en  la  finitud, 
a  que  se  llega  por  un  desenvolvimiento  estricto  y  des- 
piadado de  la  racionalidad  que  empieza  su  itinerario 
desde  la  conciencia,  tiene  su  cumplimiento  más  apro- 
ximado a  la  temática  vassaliana,  en  el  cogito  carte- 
siano. El  cogito  cartesiano  que,  en  puridad,  no  debe 
leerse  como  — pienso,  luego  existo — ,  así  secamente, 
sino  que,  mencionando  la  insuficiencia  de  un  ser  que 
se  sabe  como  dudando,  como  imperfección  que  sugie- 
re la  idea  de  un  conocimiento  total  y  de  una  total 
perfección  — que  son  momentos  de  crecimiento  en  el 
curso  de  su  ontología — ,  debe  interpretarse  así:  Pien- 
so —  luego  co-existo  con  Dios. 

Vassallo  dice  a  ese  respecto:  "El  saber  donante  de 
Descartes,  (pues  dona  el  ser  —  sé  que  dudo  y  entonces 
soy),  no  es  donante,  pues,  del  ser  pensante:  es  un  saber 
donante  de  un  ser  imperfecto  y  finito  que  (¡Félix 
culpa!),  por  ser  tal  implica  la  presencia  del  ser  infi- 
nito y  perfecto.  Así  el  hombre  Descartes  en  su  aven- 
tura metódica  (eterna),  dudando  halló  la  indubitable 
existencia,  y  (salto  dichoso),  en  la  tan  indubitable  co- 
mo finita  existencia,  el  Ser  Infinito". 
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De  esta  manera,  Vds.  han  visto  cómo  hemos  cum- 
phdo  el  tránsito  de  nuestra  discusión  filosófica.  He- 
mos partido  del  ser  según  aparece  como  irrupción 
metafísica  en  Vassallo;  ahondando  más  hemos  llega- 
do a  establecer  cómo  la  libertad  está  presente  en  el 
ser  mismo  en  tanto  libertad  quiere  decir  ser  libre  y 
vivir  éticamente  la  humana  aventura  existencial.  Y 
por  último,  hemos  visto  cómo  la  razón,  en  el  sentido 
fuerte  de  logos,  como  marco  de  la  verdad  y  la  reali- 
dad, se  prolonga  en  metafísica,  y  en  su  entraña,  mien- 
tras amanece  la  vocación  de  lo  incondicionado  y  de 
lo  absoluto,  florece,  nuevamente,  desde  una  inédita 
posición,  el  problema  del  ser.  Es  decir,  que  el  primer 
momento  de  nuestro  ensayo  — el  del  ser —  despunta 
e  irrumpe  en  su  último  momento  — también  del  ser — , 
aunque  transfigurado  en  cierto  sentido. 

Sólo  me  queda  agradecer  vuestra  generosa  buena 
voluntad  y  expresar,  ahora,  un  deseo  que  llevo  pren- 
dido en  el  corazón:  el  deseo  de  que  los  estudiosos  ar- 
gentinos, junto  a  la  frecuentación  sistemática  de  las 
más  ilustres  figuras  del  pensamiento  universal,  co- 
nozcan a  sus  propios  pensadores.  A  los  pensadores 
argentinos  en  cuya  inteligencia  vive,  gallardamente, 
sin  menoscabo  alguno  y  en  dinámico  impulso  de  cre- 
cimiento, todo  el  "pathos"  filosófico  que  es  orgullo  de 
la  occidental  estirpe. 
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LA  VOLUNTAD  DE  VERDAD  Y  EL  SISTEMA 
DE  FRANCISCO  ROMERO 


ARTICULO  PUBLICADO  EN  EL  SUPLEMEN- 
TO LITERARIO  DEL  DIARIO  "LA  RAZON". 
LA  PAZ  -  BOLIVIA  -  OCTUBRE  DE  1947. 

I 

Esta  primera  aproximación  a  lo  que  debían  ser  unas 
"Notas  para  el  estudio  de  la  filosofía  en  Argentina", 
apuntó  también,  en  sus  primeras  intenciones,  a  otro 
preciso  y  perfilado  objetivo:  el  ofrecer  una  visión  in- 
tegral y  metódica  de  lo  que  creo  podemos  llamar  con 
toda  propiedad  "el  pensamiento  filosófico  de  Don 
Francisco  Romero". 

Ahora,  como  este  segundo  blanco  viene  dilatando 
sus  internas  perspectivas  en  la  medida  misma  que  la 
conciencia  inter  rogador  a  lo  hace  objeto  de  sus  aten- 
ciones y  cortesías,  y  como,  además,  quisiera  llevar  a 
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los  estudiosos  de  Bolivia  y  de  América,  ciertos  elemen- 
tos que  facilitasen  de  algún  modo  el  acceso  a  las  ideas 
de  este  maestro  — con  continental  y  aun  más  amplia 
resonancia — ,  nuestra  tarea  actual  ha  reducido  aquellas 
pretensiones  iniciales^  y  quiere  ser  solamente,  en  es- 
tas líneas,  algo  así  como  una  introducción  general  al 
segundo  de  los  temas  propuestos;  lo  que  es  válido, 
sugiero,  como  tratamiento  sistemático  del  primero. 

Quisiera  precisarlo  con  otras  palabras:  en  la  medi- 
da en  que  la  filosofía  de  Don  Francisco  Romero  ha  ido 
asomando  sus  perfiles  como  una  auténtica  y  original 
manera  de  filosofar,  se  fué  haciendo  imposible,  para 
el  autor  de  esta  nota,  aprisionarla  en  los  límites  estre- 
chos de  un  ensayo  que,  por  la  índole  de  su  destino, 
— periodístico —  prohibe  la  discusión  pormenorizada, 
tanto  de  sus  aspectos  técnicos,  como  de  sus  últimos 
alcances  metafísicos,  aun  cuando  ,a  priori,  no  se  renun- 
cie por  lo  menos  a  un  bosquejo  de  estos  alcances. 

Pues  — y  aquí  está  ahora  el  objeto  formal  que 
nuestra  investigación  se  propone —  hay  en  el  pensa- 
miento del  maestro  argentino  algo  más  de  lo  que  ge- 
neralmente suele  explicitarse  en  la  referencia  esco- 
lar, o  en  la  mera  crítica  biblográfica  e  informativa. 
Así,  para  estos  modos  de  su  tratamiento,  se  ha  hecho 
un  lugar  común,  casi,  afirmar  en  Romero  la  exis- 
tencia de  unos  "temas  capitales";  la  noción  de  tras- 
cendencia, la  noción  de  estructura,  la  noción  de  va- 
lor, etc.,  sin  entrar  al  complejo  de  pensamiento  que 
otorga  a  tales  temas  un  no  canjeable  y  propio  sen- 
tido. 
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Por  eso,  no  se  ha  cuestionado  ni  se  ha  visto  en  in- 
vestigación exhaustiva  — o  tal  vez  se  ha  visto  y  sos- 
layado por  el  riesgo  y  la  dificultad  de  la  empresa — 
que  en  Romero,  tales  nociones,  no  son  otra  cosa  que 
momentos  culminantes,  instantes  de  coagulación  y 
partida,  para  otra  cosa  que  late  debajo,  para  una  co- 
sa en  función  de  cuyo  descubrimiento,  la  voluntad  a 
priori  del  pensador  ha  sido  eliminada  en  la  medida 
de  lo  posible;  pero  que,  sin  embargo,  va  dibujando  la 
línea  pulcra  de  su  silueta  en  tanto  el  filosofar  de  Ro- 
mero avanza  y  se  abre  camino  sin  prisa  pero  sin  pau- 
sa: la  metódica  elaboración  de  un  sistema  en  el  que 
van  encontrando  su  puesto,  con  rigurosa  y  natural 
exactitud,  las  más  difíciles  cuestiones  que  se  plantean 
a  la  inteligencia  filosófica,  en  estos  cruciales  y  move- 
dizos tiempos  en  que  andamos. 

Y  aquí  son  necesarias  ciertas  precisiones,  sobre  to- 
do para  lectores  que  quieran  encontrar  en  estas  lí- 
neas, si  no  la  filosofía  del  pensador  que  tratamos,  por 
lo  menos  el  sentido  que  la  conmueve.  Y  son  doble- 
mente necesarias  tales  precisiones,  porque  — fiel  en 
parte  a  lo  que  es  para  Hartmann  el  desiderátum  de 
todo  hacer  filosófico —  Romero  podría  ser  llamado, 
también,  un  "filósofo  de  la  problematicidad",  con  la 
aguda  caracterización  que  él  mismo  acuñó  en  su  hora 
para  vehicular  lo  que  es  esencial  en  el  maestro  ale- 
mán. 

Así,  al  pronto,  y  de  acuerdo  con  el  contenido  am- 
plio de  dicha  caracterización,  el  filosofar  problemáti- 
co se  opone  al  filosofar  cuyo  objetivo  final  es  la  crea- 
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ción  de  los  sistemas;  vastos  conjuntos  dependientes- 
de  una  premisa,  de  un  punto  de  partida,  cuyo  des- 
arrollo, las  más  de  las  veces,  revela  una  infidelidad  a 
la  inmediata  evidencia  de  lo  dado;  tours  de  forcé,  en 
que  la  fuerza  actúa  como  elemento  deformador  de  la 
base  fenomenológica;  en  última  instancia,  expresio- 
nes de  la  "voluntad";  de  una  voluntad  en  virtud  de  la 
cual  las  filosofías  no  expresarían  sino  el  modo  como 
los  filósofos  quisieran  que  las  cosas  sean,  sin  atenerse, 
ascética  y  rigurosamente,  a  la  implacable  realidad 
de  lo  que  ellas  son. 

Aquél,  en  cambio,  el  filosofar  problemático,  no  es 
sino  una  manera  de  atenerse  a  la  natural  revelación 
de  los  problemas  tal  como  desde  sí  mismos  se  mues- 
tran, sin  que  la  tarea  de  la  meditación,  sin  que  la  ela- 
boración de  los  filosofemas  — coágulos  de  solución  a 
que  arriba  la  conciencia  investigadora —  venga  obs- 
curecida por  segundas  y  previas  intenciones  destina- 
das a  servir  un  particular,  y  por  eso  muy  relativo, 
punto  de  vista.  La  conciencia  filosófica  debutaría,  en 
un  tal  modo  del  filosofar,  con  aquel  "voto  de  pobreza 
en  materia  de  conocimiento"  que  atraía  las  predilec- 
ciones de  Husserl,  y  se  cumpliría  con  justeza,  en  cuan- 
to presencia  rectora  de  una  radical  y  desnuda  vo- 
luntad de  verdad  — aunque  con  signo  invertido —  el 
toque  de  atención  que  un  cierto  hombre  — Nietzsche — 
levantó  un  día,  pueril  e  ingenuamente,  contra  el  cre- 
ciente imperio  de  la  inteligencia:  Fiat  veritas,  pereat 
vita;  sólo  que  sería  válida  una  objeción:  recordar  que 
-en  la  filosofía  problemática  no  hay  un  decreto  de  ex- 
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tinción  para  la  vida,  en  favor  de  la  verdad,  porque,  tal 
vez,  sabemos  que  la  verdad  y  la  vida  no  son  sino  una 
y  la  misma  cosa  en  el  corazón  tembloroso  del  misterio. 

Con  esto,  pues,  hemos  llegado  a  dos  conclusiones 
que  importa  fijar,  y  resolver  en  sus  mutuas  implica- 
ciones, para  el  desarrollo  ulterior  de  nuestro  tema: 

1°)  Que  por  debajo  de  unas  nociones  señaladas  co- 
mo temas  capitales  en  Romero,  hay  una  cosa  más 
honda  que  las  sostiene  y  las  justifica:  la  presencia  de 
un  sistema  en  que  encuentran  su.  justa  ubicación  las 
más  difíciles  cuestiones  del  hacer  filosófico  contem- 
poráneo; 

2°)  Que,  no  obstante.  Romero  puede  ser  caracteri- 
zado, en  cuanto  pensador,  con  la  misma  expresión 
que  le  sirviera  para  situar  a  Hartmann,  como  un  "fi- 
lósofo de  la  problematicidad";  modo  del  ser  filosófico, 
del  ser  como  siendo  filósofo,  que  se  opone,  precisa- 
mente, al  de  ser  como  siendo  un  constructor  de  sis- 
temas. 

Por  donde,  puede  ver  el  lector,  estamos  abocados 
— de  acuerdo  con  un  planteo  muy  hartmanniano,  y 
muy  del  agrado  de  Romero  mismo —  a  una  antinomia; 
a  una  aporía.  Debemos,  pues,  afrontar  la  tarea  de  su 
solución;  debemos,  en  este  hallarnos  sin  camino,  pues- 
to que  los  propuestos  son  dos,  encontrar  uno  que  con- 
cilio las  tesis  opuestas  y  nos  permita  sostener,  en  ver- 
dad, cómo  es,  cada  una  de  ellas,  adecuada  en  su  propio 
radio  significativo. 

Con  ese  propósito,  debemos  distinguir  y  afinar  el 
sentido  de  las  palabras  que  hemos  venido  utilizando 
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— con  no  poco  descuido,  insinúo — .  El  sistema,  en  su 
significación  peyorativa  que  corresponde  a  la  segun- 
da tesis,  es  aquella  instancia  del  hacer  filosófico  que 
se  consigue  en  favor  de  una  visión  de  la  realidad  sos- 
tenida sobre  una  premisa,  premisa  pretendidamente 
indubitable,  que  la  filosofía  o  el  filósofo,  quiere  sal- 
var y  justificar  a  cualquier  precio.  (En  Descartes,  por 
ejemplo,  en  función  de  salvar  el  Ego  cogito,  a  todo 
trance  y  cueste  lo  que  cueste,  nos  vemos  en  la  necesi- 
dad de  probar  la  existencia  del  mundo  exterior  en 
mérito  a  la  veracidad  divina,  y  la  existencia  de  Dios 
en  que  se  funda  tal  veracidad,  en  función  de  un  in- 
quietante argumento  ontológico  de  muy  despareja 
vigencia  en  la  historia  del  pensamiento). 

Pero  si  nosotros  nos  ponemos  ante  la  realidad  sin 
segundas  intenciones,  dispuestos  a  reconocer  y  acep- 
tar todo  lo  que  ella  por  sí  y  de  sí  misma  nos  revela, 
tampoco  podemos  establecer  a  priori  que  esa  realidad 
no  ha  de  revelársenos  precisamente  en  la  forma  de  un 
sistema.  (Y  aquí  nos  encontramos  con  la  significación 
ya  no  peyorativa  sino  positiva  de  nuestra  primera 
tesis).  En  la  limpia  voluntad  de  verdad  que  caracte- 
riza al  filosofar  problemático,  pues,  no  está  excluida 
la  posibilidad  de  un  sistema  que  las  cosas  mismas  nos 
pongan  ante  los  ojos  — propongo — .  Con  lo  que  se  es- 
tablece una  fundamental  diferencia  entre  sistemas  y 
sistemas. 

Insisto;  en  cuanto  a  priori  no  se  ha  supuesto  que 
la  realidad  debe  ordenarse  en  función  de  justificar 
cierto  punto  de  partida,  hay  una  limpia  intención  fi- 
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losófica  que  no  busca  conscientemente  el  sistema;  pero 
en  cuanto  tampoco  se  ha  supuesto  que  por  sí  lo  dado 
carezca  de  algo  que  podríamos  llamar  ordenación  in- 
teligible, (aunque  la  compongan  momentos  actualmen- 
te no  ininteligibles),  hay  también  una  limpia  intención 
que,  sin  embargo,  no  nos  impermeabiliza  contra  la 
presencia  o  evidencia  de  una  tal  ordenación.  No  lle- 
vamos a  lo  dado  una  voluntad  constructiva  de  siste- 
ma, que  sería  el  pecado  contra  la  verdad  y  la  evidencia; 
pero  tampoco  llevamos  una  voluntad  a  priori  dirigida 
contra  la  idea  misma  del  sistema  que  la  realidad  por 
sí  podría  revelarnos  — que  sería  el  pecado,  esta  vez 
también  contra  la  verdad  y  aun  contra  la  inteli- 
gencia— . 

Y  éste  es,  precisamente,  el  modo  en  que  lo  siste- 
mático — el  sistema  en  persona —  aparece  tan  pronto 
abordamos  con  intención  de  profundidad,  el  filosofar 
del  maestro  argentino.  Puesta  su  tarea  sobre  el  plano 
fenomenológico  del  hecho  — del  f actum — ,  la  inteligen- 
cia va  descubriendo,  quitando  los  velos,  a  una  realidad 
cuya  textura  inteligible  empieza  a  modelarse  sobre 
las  líneas  de  aquellos  "temas  capitales"  a  que  hicimos 
referencia  en  un  principio,  hasta  conseguir  su  máxima 
altura  significativa  en  una  tesis  metafísica  no  puesta 
como  premisa,  sino  extraída  como  consecuencia,  en  cu- 
yas proyecciones  queda  envuelto  y  sostenido  el  siste- 
ma todo:  Ser  es  trascender.  (Tesis  extraída  como  conse- 
cuencia de  un  darse  a  lo  dado,  de  un  ponerse  a  lo  que 
las  cosas  mismas  revelan,  en  cuya  génesis  no  es  del 
caso  que  ahora  nos  detengamos). 
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La  noción,  al  pronto,  podría  no  aparecemos  sino 
como  una  nueva  puesta  en  la  luz  de  cierta  línea  con 
conocida  trayectoria  en  la  historia  del  pensamiento. 
Pero  así  la  vinculamos  a  otras  nociones  centrales  de 
su  pensamiento,  sobre  todo  a  la  tesis  metafísica  en 
elaboración,  según  la  cual  hay  una  instancia  en  que 
ser  y  valer  se  confunden,  todo  el  panorama  cambia 
de  sentido.  (Doy  por  sobreentendidas  aquí,  las  ideas 
de  ser  y  valer,  tan  decisivas  en  la  filosofía  que  ahora 
anda  por  las  cabezas  filosóficas  del  mundo). 

Si  ser  es  trascender,  como  quiere  Romero,  (y  en- 
tramos ahora  a  una  somera  exposición  de  lo  que  he- 
mos llamado  "su"  sistema),  toda  realidad  encuentra 
su  status,  su  estructura  constitutiva  en  un  más,  en  un 
plus,  en  un  como  acrecentamiento  de  sí  y  en  un  como 
cumplimiento  de  posibilidades  implícitas  en  el  status 
anterior  que  la  sostiene.  Es  decir,  hay  un  plus  que  la 
constituye  desde  su  raíz  y  otro  que  de  sí  misma  la 
arroja  — interno  ímpetu  de  avance  que,  coagulando, 
la  construye,  para  derramarse  luego  en  función  crea- 
dora de  otras  estructuras  de  nivel  jerárquico  supe- 
rior— .  Y  esto,  en  cuanto  la  noción  misma  de  estructu- 
ra, (otra  de  las  nociones  centrales  en  Romero)  implica 
el  trascender,  en  el  sentido  de  que  toda  estructura  es 
un  "más"  con  relación  a  sus  partes  integrantes.  La 
estructura  es,  así,  pensada  como  un  todo  en  que  las 
partes  se  trascienden  a  sí  mismas  y  "algo  nuevo"  apa- 
rece en  virtud  de  tal  trascendencia.  O,  algo  que  dor- 
mía en  ellas  como  posibilidad  latente,  como  potencia, 
florece  y  se  revela  en  un  acto  — precisamente  en  el 
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acto  de  la  estructura — .  Romero  mismo  lo  dice:  "Entre 
un  todo  concebido  como  mero  agregado  de  partes  y 
sólo  constituido  por  lo  realmente  existente  en  las 
partes,  y  un  todo  estructural,  hay  esta  diferencia:  en 
el  primero,  la  totalización  se  limita  (o  se  juzga  que 
se  limita)  a  juntar  en  un  haz  los  componentes;  en  el 
segundo,  el  compuesto  importa  peculiaridad  y  nove- 
dad respecto  a  las  partes,  a  cada  una  y  a  todas  toma- 
das individualmente". 

Así  la  realidad  física  no  podría  entenderse  por  la 
reducción  (tan  cara  al  materialismo  y  al  mecanicismo 
— dos  rostros  de  un  desvaído  racionalismo  estricto) — , 
a  favor  de  unos  "últimos  elementos"  que  la  constitu- 
yen, sino  que  precisamente  todo  ser,  aun  el  físico,  ha- 
bría de  concebirse  como  un  todo  estructural  en  que 
las  partes  como  tales  son,  en  el  todo,  trascendidas. 
(Romero  trae  un  ejemplo:  se  dice  que  H2+0  es  igual 
a  H20,  igual  a  agua,  pero  propínense  sin  tasa  H2+0 
a  un  sediento  y  él  se  encargará  de  hacernos  ver  la 
distancia  más  que  astronómica  que  separa  a  H2+0  del 
agua). 

Pero  si  ser  es  trascender,  la  realidad  física,  toma- 
da como  un  plano  de  lo  real,  halla  un  momento  en  que 
a  sí  misma  se  determina  por  un  plus;  un  momento  en 
que  se  proyecta  o  se  lanza  hacia  adelante  en  un  más 
que  sí  misma,  trascendiéndose  en  la  estructura  de  lo 
vivo,  y  estableciendo  un  nuevo  plano  de  realidad:  el 
plano  de  lo  vital  que  tampoco  puede  explicarse,  al 
modo  mecanicista,  por  una  explicación  "desde  abajo", 
desde  las  partes  en  cuanto  tales,  ya  que  precisamente 
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al  trascender  en  la  inédita  estructura,  "algo  nuevo" 
se  ha  revelado.  La  nueva  determinación,  lo  vivo,  no 
se  comprende,  pues,  por  una  suma  de  los  componentes 
físicos  sino  por  una  Irascendencia,  por  un  trascender 
tales  componentes. 

Sobre  el  plano  de  lo  vital,  ahora,  — aquietamiento 
y  momentáneo  reposo  del  ímpetu  que  misteriosamen- 
te distingue,  constituyendo  planos  de  realidad  singu- 
lar, y  unifica,  enlazándolos  con  la  tensión  de  la  tras- 
cendencia— ,  el  trascender  descubre  o  revela  otros  ho- 
rizontes. Desconocidas  posibilidades  latentes  en  la 
esfera  de  lo  vivo  se  desatan  primero  y  convergen 
después  en  otro  horizonte  estructural  de  perfiles  ori- 
ginales: el  horizonte  de  la  psique,  de  lo  psíquico,  que 
tampoco  puede  reducirse,  sin  más,  a  lo  vivo  o  aun  a  lo 
fisiológico.  Hasta  que  en  un  último  salto  hacia  lo  otro 
de  sí,  el  trascender  encuentra  la  esfera  de  su  máxima 
afirmación  libertadora:  la  esfera  del  espíritu.  Romero 
dice:  "La  trascendencia  llega  a  colonizar  cada  plano 
por  el  que  pueda  extenderse,  y  enseguida  descubre 
planos  nuevos:  plano  de  lo  tempo  — espacial,  de  la 
duración,  de  la  intencionalidad  psíquica,  de  la  inten- 
cionalidad espiritual — .  La  geometría  de  la  trascen- 
dencia halla  dimensiones  nuevas,  con  una  dimensión 
suprema  y  terminal:  la  enderezada  a  la  esencia  y  al 
valor". 

Ahora,  este  ascenso  y  cumplimiento  del  trascender, 
nos  aparece  o  se  realiza  a  expensas  de  la  inmanencia, 
a  la  manera  de  una  realización  en  que  la  trascenden- 
cia debilitase  los  núcleos  inmanentes  en  los  cuales  el 


LA  VOLUNTAD   DE   VERDAD    Y   EL   SISTEMA   DE   FRANCISCO  ROMERO 


115 


ser  permanece  como  dormido,  como  mera  posibilidad 
o  latencia,  en  favor  de  una  "actualización"  de  tales  po- 
sibilidades. Como  si,  desde  aquello  que  carece  de  nom- 
bre propio,  la  materia  misma  considerada  como  pura 
posibilidad  de  ser,  (materia:  "aquello  con  lo  cual  algo 
se  hace"  — decían  los  clásicos) — ,  el  ímpetu  del  tras- 
cender, en  su  nostalgia  del  acto  — trascender  puro — 
avanzase  hacia  la  conciencia  espiritual  en  que  la  tras- 
cendencia impera  omnímoda  y  en  que  lo  inmanente 
se  reduce  al  momento  de  autoconciencia.  (Aunque  la 
autoconciencia  ya  es  trascender;  el  autoconocimiento 
supone  un  momento  en  que  soy  puesto  como  "lo  otro", 
como  un  objeto  ante  el  sujeto  último  que  conoce.  Y 
supone  más:  supone  una  infinita  posibilidad  de  tal 
objetivación;  una  infinita  posibilidad,  nunca  cumpli- 
da, de  trascendencia,  precisamente  porque  la  trascen- 
dencia no  se  "cumple"  en  definitiva;  ella  es,  en  el  es- 
píritu "conciencia  y  voluntad  de  trascender"  sin  que 
en  ningún  momento  alcance  un  cumplimiento  final 
que  la  negaría  precisamente  como  trascendencia). 

En  la  conciencia  personal,  en  la  persona  pues,  ha- 
llaría su  última  expresión,  según  Romero,  el  élan  del 
trascender  en  cuanto  la  persona  actúa  y  se  pone  — 
trasciende  ascética  e  implacablemente —  en  favor  de 
aquello  que  es,  y  de  aquello  que  vale;  en  favor  de  las 
esencias  y  en  favor  de  los  valores,  sin  atender  los  inte- 
reses y  las  preferencias  que  un  Yo  individual,  centro 
de  los  impulsos  egoístas,  pudiera  perseguir  como  ser- 
vicio de  su  sí  mismo.  La  persona,  como  voluntad  de 
saber,  reconoce  lo  que  es  y  quiere  que  lo  que  es  sea. 
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salvo  que,  como  voluntad  ética,  descubra  que  lo  que 
es  no  coincide  con  lo  que  debe  ser.  Agudamente  lo 
precisa  Romero:  "La  persona  respeta  lo  que  es,  salvo- 
que  no  sea  lo  que  debe  ser".  Para  la  persona,  enton- 
ces, no  habría  aquel  servicio  del  sí  mismo,  propio  del 
centro  individual,  sino  un  servir,  y  un  acatar  y  un 
querer  ver  la  infinita  pupila  de  aquello  que  por  sí, 
no  para  mí,  es  y  vale. 

Esto,  en  términos  muy  generales,  puede  mostrar 
lo  que  hay,  como  idea  sistemática,  en  el  pensamiento 
de  Romero.  Pero  puede  mostrarlo  sólo  a  medias,  por- 
que hay  más  cosas.  (Lo  anoto  — es  curioso,  en  toda 
realidad  siempre  hay  más  cosas —  tal  vez  porque,  co- 
mo lo  quería  una  conclusión  venerable,  toda  realidad 
es  inefable  en  definitiva). 

Y  hay  más  cosas,  pues,  precisamos  no  olvidar  que, 
en  Romero,  toda  Ontología  lleva  siempre,  a  la  manera 
de  una  riqueza  marginal,  de  un  adorno  en  el  ala,  las 
nociones  de  una  Axiología,  (Teoría  del  Valor),  cuyas 
últim.as  consecuencias  sólo  han  sido  sugeridas  — qui- 
zás porque  lo  dado  mismo,  sin  hacerlo  aun  totalmen- 
te visible,  muestra  ya  que  Ontología  y  Axiología  pue- 
den alcanzar  su  punto  de  coincidencia —  las  nupcias 
soñadas  por  el  filosofar  contemporáneo  — en  la  noción 
misma  del  trascender,  como  una  noción  que  las  in- 
cluye, superándolas  sin  negarlas —  el  aufgehoben  en 
lenguaje  de  Hegel. 

Porque  en  la  noción  del  trascender  que  hemos  uti- 
lizado para  mostrar  la  constitución  de  planos  ontoló- 
gicos,  hay  un  nervio  vivo,  un  hilo  de  oro  subyacente 
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■que  le  otorga  su  último  sentido  y  que  no  puede  ser 
descuidado.  Este  hilo  de  oro  es  la  idea  reconocida, 
no  afirmada  por  Romero,  de  que  todo  trascender, 
todo  ser  más,  o  ser  -en-otro-  plano,  como  curriculum 
vitae  del  ser,  no  ocurre  así  y  así  a  la  manera  de  una 
secuencia  mecánica  que  fuese  de  lo  mismo  a  lo  mismo, 
con  un  simple  aumento  cuantitativo  del  ser,  sino  que 
importa  un  aumento  de  valor.  (Dije  "reconocido",  no 
"afirmado"  por  Romero,  pues  éste,  luego  de  pregun- 
tarse si  el  valor  se  agrega  también  a  cualquier  dosis 
de  trascendencia  que  ocurra  en  los  seres,  deja  la  cues- 
tión en  suspenso  si  bien  expresa:  "Aunque  la  respuesta 
fuera  desfavorable,  no  es  dudoso  que  una  singular  dig- 
nidad ha  de  admitirse  en  el  trascender  no  espiritual 
(físico,  orgánico,  psíquico)  en  cuanto  ímpetu  que  al 
final  desemboca  y  se  resuelve  en  la  suma  validez, 
acaso  por  una  íntima  necesidad  y  como  su  natural 
punto  de  llegada").  Pero  hay  que  decir  que  la  res- 
puesta DEBE  SER  FAVORABLE,  precisamente  por 
los  supuestos  implícitos  en  el  filosofar  de  Romero. 

II 

En  nuestra  entrega  anterior  sosteníamos  que  plan- 
teada la  cuestión,  crucial  sin  duda,  en  el  pensamien- 
to contemporáneo,  y  que  se  refiere  a  la  afirmación  o 
negación  del  valor  para  los  planos  de  realidad  en  que 
el  ser  se  constituye  por  el  ímpetu  de  su  trascenden- 
cia — planos  de  lo  físico,  lo  orgánico  y  lo  psíquico — ,  era 
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necesaria  una  respuesta  afirmativa,  esto  es,  una  afir- 
mación del  valor  a  medida  que  avanzamos  en  tales 
planos,  precisamente  por  los  supuestos  implícitos  en 
el  filosofar  de  Romero. 

Dijim.os  que  todo  "ser  más"  o  ser-en-otro-plano  no 
importa  un  simple  aumento  cuantitativo  del  ser,  sino 
un  aumento  cualitativo  del  valor. 

En  efecto,  cada  ser-en-lo-otro,  en  que  se  fundamen- 
ta la  constitución  de  planos  ,indudablemente  inclu- 
ye como  noción  propia  la  de  un  enriquecimiento,  la 
de  un  plus  de  ser.  Por  eso,  trascender  vale  tanto  como 
capitalizar  y  "ser  más"  significa  "ser  más  ser";  signi- 
fica en  sentido  estricto  "ampliación",  "universaliza- 
ción". El  ser,  al  trascenderse,  desde  la  ínfima  mate- 
ria, se  abre,  se  amplía,  se  unlversaliza.  Y  este  proceso 
de  tornarse  universal,  que  ha  sido  muy  bien  visto  por 
Romero  para  el  último  plano  de  la  trascendencia,  pa- 
ra el  plano  de  la  persona,  es  válido  — no  hay  razón 
para  que  no  lo  sea —  en  toda  la  escala  de  los  entes. 
Y  es  válido,  precisamente,  como  "dignificación".  Por- 
que el  ser  no  se  acumula  a  sí  mismo,  no  se  amplía 
a  sí  mismo,  sino  en  el  sentido  del  redressement  de 
Blondel  — enderezamiento — ,  y  este  enderezamiento 
importa  jerarquía,  importa  crecimiento  no  sólo  en  el 
orden  cuantititivo  del  ser  más,  sino  también,  y  por 
eso  mismo  en  el  orden  cualitativo  del  ser  mejor.  Quie- 
ro decirlo:  todo  "ser  más"  del  ser,  significa,  a  una,  un 
VALER  MÁS,  en  cuanto  puesto  a  un  proceso  de 
universalización  que  alcanza  su  ápice  en  la  persona. 
El  ser  en  la  trascendencia  es  un  ser  que  se  estremece 
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en  el  afán  de  una  conquista:  la  conquista  de  lo  que 
es  más  valioso.  Y  la  línea  de  empinamiento  del  ser, 
vista  así  ontológicamente,  es  la  línea  jerárquica  del 
valor.  Por  eso,  el  valor  residiría,  como  en  su  esfera 
propia,  en  los  actos  morales  de  la  persona  en  cuanto 
la  persona  es  la  instancia  cuya  universalidad  alcanza 
un  radio  ilimitado;  es  el  microcosmos.  Romero  lo  des- 
cubre y  lo  señala:  "La  máxima  evangélica  "no  hagas 
a  los  demás  lo  que  no  quieres  que  te  hagan  a  tí",  y 
las  kantianas  que  prescriben  obedecer  a  la  norma  que 
se  puede  unlversalizar  y  considerar  a  cada  hombre 
como  un  fin  en  sí,  vienen  a  significar  lo  mismo:  la 
desindividualización  del  acto,  su  universalización,  su 
trascendencia". 

De  aquí,  que  el  valor  absoluto,  punto  de  ideal  coin- 
cidencia con  el  ser  absoluto,  sería  el  foco  de  atracción 
que  "mueve  la  marea  de  los  seres"  — como  la  bande- 
ra atrae  a  los  ejércitos  en  marcha,  con  la  bella  metá- 
fora aristotélica.  Y  la  realidad  nos  aparecería  como 
absorbida,  como  atraída  hacia  sí  por  ese  foco  en  virtud 
del  cual  podemos  hablar  con  Romero  de  un  monismo 
de  la  trascendencia  y  de  un  pluralismo  ontológico — 
nociones  que  harían  posible  su  tratamiento  en  la  cons- 
titución de  una  Ontica,  como  teoría  del  pluralismo, 
acentuando  las  diferencias  de  los  seres;  de  una  Axio- 
logía,  como  teoría  de  los  valores  que  atraen  al  ser,  y 
de  los  bienes  que  en  tales  valores  quedan  incorpora- 
dos; de  una  Ontología  general,  como  teoría  de  la  in- 
tencionalidad o  del  trascender  mismo;  y  de  una  Me- 
tafísica estricta,  como  investigación  que  se  proponga. 
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en  cuanto  objeto  formal,  investigar  la  posible  estruc- 
tura unitaria  de  ser  y  valor  en  la  esfera  de  lo  absoluto. 

Pero  hemos  dicho  que  la  línea  de  empinamiento 
del  ser  es  también  la  línea  jerárquica  del  valor.  Y  no 
será  superfluo,  espero,  insistir  sobre  esta  afirmación, 
atendiendo  unas  prolongaciones  significativas  muy 
afines  a  definitivas  predilecciones  personales  del  au- 
tor de  esta  nota,  y  cuya  justificación  en  el  sistema  de 
Romero  no  creo  sino  que  desarrollen  sus  últimos  y 
secretos  alcances.  Repetimos:  Hemos  dicho  que  la  lí- 
nea de  empinamiento  del  ser  es  también  la  línea  je- 
rárquica del  valor  y  agregamos  que  esta  identidad 
entre  jerarquía  del  ser  y  del  valor  se  cumple  en  dos 
sentidos;  es  decir,  que  habría  un  avance  del  ser  hacia 
lo  valioso  que  puede  ser  considerado  desde  dos  pun- 
tos de  vista:  1°)  Desde  un  punto  de  vista  absoluto,  co- 
mo una  marcha  que  llamaríamos,  con  otras  palabras, 
el  proyectarse  del  ser  hacia  la  libertad,  en  cuanto  el 
ser  tiende  a  libertarse  de  las  condiciones  impuestas 
por  el  hic  et  nunc  de  su  plano  inferior  — la  materia — , 
hasta  alcanzar  el  plano  de  su  epifanía,  la  libertad  per- 
sonal, sin  coerción  alguna  de  determinaciones  mate- 
riales, donde  se  prueba  la  libertad  por  una  inmedia- 
ta captación  de  valores  no  IMPUESTOS  sino  PRO- 
PUESTOS a  la  voluntad,  conservando  ésta  la  inde- 
pendencia de  la  acción  y  donde  se  prueba  también, 
por  eso  mismo,  la  RESPONSABILIDAD  como  modo 
del  hacer  moral  — noción  que  tal  vez  le  otorgue  su 
especificación  propia — .  Hay,  pues,  de  acuerdo  con 
esto,  una  jerarquía  ontológica  en  la  que  el  ser,  siendo 
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como  "ser  -en-lo-otro-",  sin  embargo  a  sí  mismo  se  en- 
riquece, para  sí  mismo  vale  más,  en  cuanto  tal  es  más 

valioso,  por  la  encarnación  en  él  de  los  valores  y  su 
jerarquía.  Es  lo  que  habíamos  llamado  redressement 
del  ser,  su  empinamiento  hacia  modos  del  ser  que 
más  y  más  valen.  Y,  2°)  Desde  un  punto  de  vista  re- 
lativo a  otros  seres,  según  el  cual  el  ser,  no  ya  en  sí 
y  para  sí,  sino  en  otro  y  para  lo  otro,  se  tiende  en  lo 
que  prefiero  llamar  caridad  trascendental  y  que  Ro- 
mero llamaría  altruismo,  apareciendo  entonces  como 
BIEN,  como  valor  realizado  o  realizable  en  el  cual 
se  abreva  la  sed  ontológica  — sed  de  ser;  y  axioló- 
gica —  sed  de  valor,  de  los  otros  seres  — sus  herma- 
nos, como  podríamos  nombrarlos  ahora — . 

Y  estos  dos  aspectos  de  la  jerarquización,  en  los 
que  resuenan  antiguos  temas  de  lo  que  quiso  realizar 
en  su  hora  cierta  filosofía  de  la  identidad  — identidad 
de  lo  ideal  y  de  lo  real —  del  ser  y  del  deber  ser, 
mostrarían  la  línea  de  su  posible  unificación,  por  lo 
menos  como  anhelo  y  tendencia  conscientes,  en  el 
status  de  la  persona  espiritual,  entendida  por  Romero 
como  instancia  en  que  el  ser  se  libera,  en  que  ama- 
nece la  conciencia  moral  como  conciencia  absoluta 
del  ser  que  también  tiene  sus  propias  exigencias, 
aunque  fundamentadas,  precisamente,  en  el  valor. 
(Por  ejemplo,  la  exigencia  del  ser  a  la  inteligencia,  se- 
gún la  cual  su  ser,  su  esencia,  debe  ser  reconocida  tal 
como  es,  es  una  exigencia  de  veracidad  que  se  desdo- 
bla en  dos  momentos  de  valor:  el  valor  de  la  veraci- 
dad misma  como  valor  teórico  y  el  valor  moral  que 
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va  implícito  en  todo  cumplimiento  de  otro  valor:  es 
bueno  servir  a  la  verdad.  Por  eso  el  valgr  moral  es  un 
valor  que  está  presente  en  todo  hacer  de  la  persona, 
tiñéndolo  con  su  propia  y  misteriosa  tinta). 

Posible  unificación  que  trae  consigo  — como  la  fru- 
ta trae  su  pepa,  diría  Rilke —  una  herida  y  su  sangre: 
la  herida  y  la  sangre  que  nacen  en  la  persona  preci- 
samente por  la  conciencia  de  una  inadecuación  entre 
los  bienes,  donde  cumple  el  ser  su  redressement,  su 
acercamiento  al  valor,  limitándose  los  valores  a  sí 
mismos  en  cuanto  encarnados,  y  la  idea  de  un  valor 
ilimitado,  en  que  el  valor,  realizándose  en  su  propia 
línea  absoluta,  coincide  con  una  realización  también 
absoluta  del  ser. 

Hay  unas  palabras  de  Romero  que  podrían  utili- 
zarse, sin  ser  infieles  a  su  sentido,  para  ilustrarlo.  Di- 
cen: "En  esta  segunda  interpretación  (interpretación 
en  que  la  trascendencia  adquiere  su  propia  significa- 
ción por  el  realizar  o  perseguir  el  valor  como  su  pro- 
pia instancia  constitutiva),  la  realidad  aparecería  to- 
da ella  penetrada  de  sentido  desde  su  comienzo:  Ha- 
bría como  una  persecución  del  valor  desde  la  raíz 
misma  del  ser,  desde  el  primer  despertar  de  la  tras- 
cendencia; hasta  pudiera  sospecharse  que  es  la  atrac- 
ción del  valor  la  que  produce  en  el  seno  de  la  pura 
inmanencia  — de  la  pura  nada —  (posibilidad  en  len- 
guaje de  Romero),  la  marea  del  trascender,  del  ser, 
como  mueve  la  luna  a  la  distancia  las  aguas  de  nues- 
tros océanos.  Por  suposiciones  de  esta  índole  se  lle- 
garía a  la  unificación  y  solidaridad  de  las  dos  instan- 


LA   VOLUNTAD    DE   VERDAD   V    EL   SISTEMA   DE   FRANCISCO  ROMERO 


123 


cias  del  ser  y  del  valer,  de  lo  que  es  y  de  lo  que  debe 
ser,  separadas  y  sin  engarce  plausible  en  la  actual 
filosofía". 

Sólo  que  — y  esta  es  ya  meditación  estrictamente 
personal —  se  llegaría  a  esa  unificación,  precisamente, 
aplicando  en  toda  su  amplitud  el  principio  mismo  que 
sostiene  el  filosofar  según  acontece  en  Romero;  el 
principio  que,  aun  aquí,  sigue  diciendo:  ser  es  trascen- 
der— .  Y  entonces,  el  trascender  nos  llevaría  a  un 
plano  en  que  el  ser,  dándose  infinitamente  en  la  tras- 
cendencia, es  valor  absoluto,  infinita  Caridad,  y  el 
valor  absoluto,  en  cuanto  Caridad  es  Bien  sin  límites; 
fuente  pura  para  la  más  pura  sed  de  la  persona:  "el 
que  bebiere  del  agua  que  yo  le  daré,  no  tendrá  sed 
para  siempre;  sino  que  el  agua  que  le  daré  será  en  él 
una  fuente  de  agua  saltando  para  la  vida  eterna". 
(Qui  autem  biberit  ex  aqua,  quam  ego  dabo  ei,  non 
sitiet  in  aeternum;  sed  aqua,  quam  ego  dabo  ei,  fiet 
in  eo  fons  aquae  salientis  in  vitam  aeternam.  ft)an- 
nem  4,  14). 


Y  así  hemos  cumplido  este  itinerario,  hablando, 
un  poco  con  la  inteligencia  y  otro  poco  con  el  cora- 
zón, de  este  maestro  y  amigo  que,  como  maestro,  vive 
luminosamente  en  nuestra  inteligencia,  y,  como  amigo, 
es  una  pura  y  querida  presencia  en  nuestro  corazón. 
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''Lógica".  Edic.  Espasa  Calpe.  (En  colaboración  con  Eugenio  Pucciarelli) . 
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"Filosofía  Contemporánea".  Edic.  Losada. 
"Filosofía  de  la  Persona".  Edic.  Losada. 
"Papeles  para  una  Filosofía".  Edic.  Losada. 

"Sobre  la  Historia  de  la  Filosofía".  Edic.  Univ.  Nac.  de  Tucumán  (Ar- 
gentina) . 

"Filosofía  de  Ayer  y  de  Hoy".  Edic.  Argos. 
"Filósofos  y  Problemas".  Edic.  Losada. 

"La  Cultura  Moderna".  Edic.  Univ.  Nac.  de  La  Plata   (Argentina).  (En 

colaboración  con  Carlos  Jesinghaus) . 
"Presentación  Hstórica  del  Problema  de  la  Causalidad".  Boletín  de  la  Univ. 
Nac.  de  La  Plata  (Argentina).  N"  6.  Tomo  XIX,  1935. 

Como  trabajos  fundamentales  para  la  comprensión  del  pensamiento  de 
Romero  deben  verse: 

"Papeles  para  una  Filosofía".  (Es  lo  esencial). 

"Filosofía  de  la  Persona,  Persona  y  Trascendencia  y  el  Presente  Inviolable" 

en  el  tomo  "Filosofía  de  la  Persona". 
"Temporalismo" ,  en  el  tomo  "Filosofía  Contemporánea". 
"Sobre  la  Razón  y  el  KaciouaVnnio" ,  en  el  tomo  "Filosofía  de  Ayer  y 

de  Hoy". 

(Esta  selección  sólo  quiere  indicar  aquellos  trabajos  donde  aparece  más 
explícitamenta,  lo  que  hemos  llamado  el  "sistema"  en  la  Filosofía  de 
Romero,  con  vistas  a  su  prolongación  en  el  plano  metaf  ísico) . 


SOBRE  UN  POSIBLE  PUNTO  DE  PARTIDA 
DEL  IDEALISMO:  HUSSERL  Y  DESCARTES 


LAS  "MEDITACIONES  CARTESIANAS" 
DE  ED.  HUSSERL 


Trataremos  de  ver,  aproximándonos  a  ellas  con 
nuestra  más  radical  voluntad  de  verdad,  cómo  en- 
cuentra Edmundo  Husserl,  en  sus  "Meditaciones  car- 
tesianas", lo  siguiente: 

1°)  Que  todo  el  sentido  y  la  nostalgia  implícitos 
en  el  filosofar  de  la  filosofía  moderna  tiende  a  la  cons- 
titución de  una  ciencia  pura,  como  un  saber  sin  su- 
puestos, ahincado  en  la  propia  conciencia  que  conoce. 

2°)  Que  el  punto  de  partida  para  tal  filosofía  es 
la  realidad  indubitable  del  cogito,  descubierto  expre- 
samente por  Descartes  y  que  la  fenomenología  reco- 
noce (en  (Husserl,  se  entiende),  como  su  propio  punto 
de  partida. 
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3°)  Que,  superando  la  solución  cartesiana  y  lle- 
vando el  descubrimiento  a  sus  últimos' extremos,  es 
posible  la  constitución  de  aquella  ciencia  pura,  sin 
necesidad  de  prolongarla  en  una  metafísica. 

Además,  siguiendo  el  hilo  de  la  meditación  tal  co- 
mo ocurre  en  Husserl,  y  aun  en  Descartes,  quisiéra- 
mos sugerir  al  lector  cómo  hay,  en  toda  actitud  pul- 
cramente idealista  del  conocimiento,  un  punto  de  par- 
tida, un  secreto  resorte  puesto  en  marcha  o  disparado 
por  la  inteligencia  en  el  momento  mismo  de  su  deci- 
sivo afrontamiento  con  el  objeto  que  la  constituye; 
mejor,  con  el  misterio  que  la  constituye. 

Simultáneamente,  y  esto  como  cuestión  de  paso, 
iremos  planteando  nuestros  propios  puntos  de  vista 
en  el  orden  crítico.  Puntos  de  vista  que  no  son  pro- 
pios, aclaramos,  sino  en  cuanto,  por  lealísimas  urgen- 
cias de  nuestra  evolución  personal,  los  hemos  redes- 
cubierto como  actuales  verdades  — es  decir,  verdades 
pero  por  eso  vivientes —  en  el  desván  del  espíritu  don- 
de se  guarda  la  historia  del  filosofar  occidental. 

I.  —  Con  respecto  al  primer  punto,  al  sentido  de 
la  filosofía  moderna,  Husserl  lo  establece  explícita- 
mente en  la  meditación  primera,  cuando,  luego  de  ma- 
nifestar las  afinidades  de  la  actitud  fenomenológica 
con  el  método  cartesiano  — en  cuanto  todo  filósofo 
debe  retraerse  "una  vez  en  la  vida"  sobre  sí  mismo 
hasta  descubrir  la  soledad  indubitable  del  ego  puro 
con  sus  cogitationes — ,  agrega:  "Descartes  inaugura 
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una  filosofía  de  una  especie  completamente  nueva. 
Modificando  su  estilo  todo,  la  filosofía  da  una  vuelta 
radical  desde  el  objetivismo  ingenuo  hacia  el  subje- 
tivismo trascendental,  el  cual  parece  tender  hacia  una 
necesaria  forma  final  en  ensayos  siempre  nuevos  y  sin 
embargo  siempre  insuficientes.  ¿No  llevará  en  sí  esta 
perseverante  tendencia  un  sentido  de  eternidad,  para 
nosotros  el  de  una  gran  tarea  que  nos  es  impuesta  por 
la  historia  misma,  y  en  la  que  estamos  todos  llamados 
a  colaborar?.." 

La  filosofía  que  inaugura  Descartes  en  el  "Discours 
de  la  Méthode",  las  "Meditationes  de  Prima  Philoso- 
phia"  y  los  "Principia  Philosophiae",  y  a  que  Husserl 
hace  aquí  referencia,  tiene  una  evidente  tendencia  vo- 
cacional,  aunque  esta  tendencia  pueda  escapar  a  la  con- 
ciencia o  a  la  voluntad  expresa  de  los  pensadores  que 
la  elaboraron:  afirmar  la  primacía  del  pensar  sobre  el 
ser.  Y  así,  de  un  filosofar  cuya  arquitectura  se  levan- 
ta articulando  sus  momentos  sobre  la  línea  y  sobre  los 
fundamentos  del  ser  — siendo  entonces,  esencialmen- 
te, ontología,  en  cuanto  esta  palabra  se  refiere  a  los 
últimos  fundamentos  del  ser  mismo — ,  el  pensamien- 
to moderno  pasa  a  un  filosofar  constructivo  donde  es 
el  ser  quien  debe  ajustarse  a  los  modos  y  categorías 
del  pensar.  (Es  ejemplar,  a  este  respecto,  recordar  que 
las  categorías  son,  en  la  filosofía  clásica,  flexiones, 
modos  de  presentación  del  ser,  mientras  en  la  filoso- 
fía kantiana  son  formas  de  la  aprehensión  sintética 
de  la  conciencia,  según  la  estructura  de  nuestros 
juicios). 
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En  Última  instancia,  y  recorrida  sus  enteras  posi- 
bilidades, se  trata  de  un  estilo  o  un  modo  del  filosofar 
que  soslaya,  (pudiera  ser  que  con  razón),  el  problema 
y  el  misterio  mismo  del  conocimiento;  la  existencia 
concreta  de  un  mundo  y  las  formas  con  las  cuales  ese 
mundo  es  aprehendido  por  la  inteligencia  en  la  sín- 
tesis de  sus  intuiciones,  o  de  sus  abstracciones.  Y  de 
cimos  que  lo  soslaya  porque,  en  Kant,  no  es  el  mundo 
mismo  lo  que  es  aprehendido,  sino  un  fenómeno  crea- 
do por  la  conciencia,  mientras  el  mundo  objetivo,  sus 
propias  y  esenciales  estructuras,  su  auténtico  costado 
metafísico,  queda  como  una  incógnita  cosa  en  sí  de  la 
que  ni  siquiera  podemos  hablar  en  el  conocimiento, 
en  cuanto,  como  mera  síntesis  infinita  de  una  razón 
pura  trabajando  infatigablemente  sobre  sí  misma,  él 
pertenece  a  la  esfera  de  los  postulados. 

Con  esto  queda  dicho  que  la  filosofía  así  inaugura- 
da, la  filosofía  que  nostálgicamente  añora  Husserl  co- 
rneo llevando  un  sentido  de  eternidad,  es  aquella  cuyos 
coágulos  de  realización,  bien  diferentes  entre  sí,  por 
cierto,  aunque  sostenidos  por  un  mismo  hilo  conduc- 
tor, van  a  desembocar  en  el  idealismo  alemán  de  raíz 
kantiana,  pasando  por  Berkeley  y  por  el  racionalismo 
continental. 

De  un  hacer  filosófico,  pues,  en  que  está  dado  un 
mundo  y  un  cogito  que  lo  piensa  como  cogito  personal 
— ambos  en  un  mismo  nivel  de  dignidad  ontológica  pa- 
ra el  acto  del  conocimiento,  es  decir,  en  la  mutua  re- 
lación que  el  conocimiento  supone — ,  pasamos  a  un 
filosofar  en  que  ese  equilibrio  pierde  su  consistencia 
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y  el  acento  de  la  investigación  recae  sobre  uno  de  los 
polos:  el  sujeto.  E  incluso,  no  como  sujeto  personal  en 
el  cual  acontece  un  cogito,  como  sujeto  uno,  acotado 
por  sí  y  para  sí  en  unidad  metafísica  (lo  que  sería  otro 
postulado  de  la  candorosa  e  infatigable  razón  pura), 
sino  como  conciencia  trascendental  que,  en  sus  últi- 
mos trámites,  es  desindividualizada  y  deslocalizada.  En 
síntesis:  como  puro  ámbito  de  unas  "cogitationes"  que 
en  sí  mismas  se  sostienen  según  lo  veremos. 

Ahora  bien,  ¿cuál  es  el  motivo  secreto,  cuál  es  el 
resorte  que,  a  pesar  de  reiteradas  contradicciones,  a 
pesar  de  que  viola  el  status  más  inmediato  de  la  con- 
ciencia humana,  (el  lealísimo  contacto  con  un  mundo 
que  ahora  y  aquí  se  nos  muestra  en  esencial  objetivi- 
dad), sostiene  y  alienta  con  renovada  y  conmovedora 
decisión,  este  modo  del  filosofar,  este  estilo  de  la  fi- 
losofía moderna?.. 

Y  cuando  planteamos  una  tal  pregunta,  es  el  pro- 
pio Husserl  quien  nos  responde  con  el  contenido  de 
su  primera  meditación:  El  secreto  que  conmueve  y 
sostiene  toda  suerte  de  filosofía,  al  estilo  de  la  filoso- 
fía moderna,  es  el  deseo  de  establecer  una  ciencia  ab- 
solutamente fundamentada.  Una  ciencia  — aquí  la  fi- 
losofía como  ciencia  fundamental —  que  pueda  en 
cualquier  momento,  por  el  regreso  intencionado  a  su 
punto  de  partida  indubitable,  hacerse  responsable  de 
todos  y  cada  uno  de  los  momentos  en  que  ha  ido  des- 
plegando sus  posibilidades  explicativas  y  descriptivas. 

Indudablemente  que  semejante  deseo,  semejante 
propósito,  es,  de  suyo,  connatural  a  todo  espíritu  cien- 
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tífico.  Ya  decía  Aristóteles  que  sólo  hay  ciencia  don- 
de puede  haber,  o  hay  de  hecho,  demostración.  Sólo 
aquello  que  desde  sí  mismo  es  capaz  de  mostrarse  jus- 
tificándose — que  tal  es  el  sentido  de  la  palabra  de- 
mostración— ,  tiene  derecho  a  constituirse  en  conoci- 
miento científico,  en  conocimiento  válido. 

Pero  hay  un  instante  en  todo  conocimiento,  en  to- 
do conocimiento  humano,  en  que  este  proceso  demos- 
trativo, entendido  como  justificación  y  explicación, 
reduce  sus  pretensiones,  se  recoge  sobre  sí,  y  en  un 
verdadero  "voto  de  pobreza  en  materia  de  conoci- 
miento" (Husserl),  debe,  por  su  esencia  misma,  apa- 
recemos como  simple  mostración,  como  patencia,  co- 
mo el  inmediato  estar  de  algo  en  la  inteligencia,  de  un 
algo  para  cuya  identificación  esa  misma  inteligencia 
no  dispone  sino  de  un  sólo  vocablo:  el  ser.  Queremos 
decir,  el  estar  de  las  ideas  en  el  campo  de  la  concien- 
cia supone,  (si  no  queremos  negar  aquel  status  exis- 
tencial  por  el  cual  vivimos  la  experiencia  inmediata 
de  un  mundo  realísimo  con  sus  esenciales  leyes  obje- 
tivas), que  de  algún  misterioso  modo  el  ser  mismo, 
perseguido  vanamente  en  "los  seres"  del  conocimiento 
sensible,  como  tal  ser,  en  nosotros,  y  por  sí  mismo, 
se  constituye,  sin  perder  su  radicación  en  el  substrac- 
to  metafísico  del  mundo.  Anoto:  la  metafísica  es  por 
eso  sólo,  el  inteligente  reconocimiento  de  un  misterio. 

Y  este  estar  del  ser  en  la  conciencia  se  reconoce, 
no  como  desnuda  y  sin  más  intuitiva  presencia  — lo 
que  en  otro  sentido  también  sostiene  Husserl —  sino 
como  presencia  acompañada  de  unas  leyes,  de  unos 
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principios,  de  unos  fundamentos  que  valiendo  para  el 
conocimiento  del  ser,  supuesto  que  el  ser  intencional 
de  la  conciencia  es  el  mismo  ser  subyacente  en  la  rea- 
lidad metafísica  del  mundo  y  sus  objetos,  valen  para 
el  ser  mismo  en  su  más  íntima  estructura:  los  princi- 
pios lógico-ontológicos  de  identidad,  no  contradicción 
y  razón  suficiente.  (Tal  vez,  también,  un  principio  de 
"trascendencia"  que  viene  circulando  subterránea- 
mente en  la  historia  de  la  filosofía  para  alcanzar  sus 
dos  modos  de  expresión  más  agudos  — como  principio 
lógico —  en  Hegel  y  en  el  P.  Gratry;  principio  con  el 
cual  podría  manejarse,  pensamos,  la  idea  de  que  "ser 
es  trascender",  centro  del  filosofar  según  la  filosofía 
de  Don  Francisco  Romero). 

Es  decir,  que  en  vista  del  ser  y  de  las  esencias,  se- 
gún están  en  el  conocimiento,  tenemos  dos  caminos: 
O  aceptar  que  hay  un  misterio  en  el  modo  en  que  ocu- 
rren sus  accesos  a  la  conciencia,  suponiendo  que  ten- 
gan su  radicación  en  seres  reales,  en  un  mundo  obje- 
tivamente existente;  o,  iluminando  de  trasparencia 
esa  conciencia  y  ese  conocimiento,  "poner  entre  parén- 
tesis" la  realidad  por  sí  de  tales  seres;  lo  que  es  un 
modo  radical,  nos  parece,  de  negar  el  status  existen- 
cial  con  el  que  cada  uno  de  nosotros,  inmediatamente, 
se  siente  comprometido. 

La  disyuntiva  propuesta  la  veremos  en  detalle. 
Esta  mostración,  este  aparecersenos  el  ser,  este  su  ha- 
cerse evidente,  se  nos  revela,  primordialmente,  en  la 
aprehensión  inmediata  de  los  indivisibles,  de  las  ideas 
o  conceptos  en  sus  dos  acepciones:  como  aquello  en 
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lo  que  o  por  lo  que,  el  ser  nos  es  dado,  y  como  aquello 
que  del  ser  nos  es  dado:  su  esencia. 

Pero  para  nosotros,  en  semejante  momento  crucial 
de  la  filosofía,  yace  un  misterio  — no  problema — ,  cu- 
yo nombre  propio  es  inefable  a  la  inteligencia  de  los 
hombres,  incluso  de  los  filósofos.  El  modo  cómo  en 
definitiva  casa  un  ego,  una  inteligencia,  con  la  imagen 
del  ser  concreto  que  nos  suministran  los  sentidos  y 
da  de  sí  — de  ambos:  el  ego  inteligente  y  la  imagen — , 
eso  que  ya  no  es  imagen  y  que  llamamos  el  medio  en 
que  o  por  el  cual,  y  el  qué  mismo,  el  universal  como 
esencia,  encierra  un  núcleo  que  resiste  todo  regreso 
intencionado  que  quiera  hacerse  responsable,  justifi- 
cándolos, de  todos  ios  pasos  implícitos  en  el  conoci- 
miento. 

Y  aquí  está,  precisamente,  el  punto  que  decide  los 
caminos  ulteriores  de  todo  idealismo;  ejemplarmente 
del  idealismo  fenomenológico  y  que  le  imprime  lo  que 
quisiera  llamar  su  tendencia  hacia  un  público  o  es- 
condido panlogismo.  Porque  semejante  unión,  este 
inmaterializarse  de  una  imagen  tomada  de  la  expe- 
riencia sensible  para  devenir  universal,  no  es,  en  cuan- 
to proceso,  inmediatamente  evidente.  Si  el  "pienso, 
luego  existo"  de  Descartes,  — retomado  por  Husserl  en 
el  sentido  de  un  "pienso,  luego  hay  quién  piensa,  un 
ego  puro  con  sus  cogitationes" — ,  puede  aparecer  como 
inmediatamente  evidente,  las  nupcias  del  conocimaento 
que  antes  hemos  descripto,  (supuesto  el  status  exis- 
tencial  también  citado),  y  que  valen  incluso  para  cuan- 
do a  mí  mismo  me  tomo  como  objeto,  llevan  en  su  en- 
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traña  un  proceso  no  evidente  (i).  Evidente  por  sí, 
incluso  para  la  conciencia  ingenua,  es  que,  en  todo  pen- 
samiento, hay  algo  que  es  pensado.  Pero  el  modo  en 
que  ese  algo,  que  como  objeto  de  los  sentidos  es  in- 
dividual y  localizado,  deviene  luego  esencia  inteligi- 
ble, universal,  no  tiene  tal  evidencia. 

Por  eso  Husserl,  que  ha  trabajado  en  este  proble- 
ma con  tenacidad  pocas  veces  igualada,  llega,  en  sus 
últimas  consecuencias,  a  la  afirmación  de  un  idealismo 
trascendental,  de  natural  tendencia  logicista.  Si  que- 
remos absoluta  evidencia  en  todos  los  pasos  del  cono- 
cimiento y  hay  un  núcleo  envuelto  en  la  sombra  — por 
cuyo  núcleo  acontece,  precisamente,  el  acceso  del  ser 
supuesto  como  real  en  la  actitud  que  acepta  el  mis- 
terio— ,  entonces  debemos  concluir  negando  toda  po- 
sibilidad de  una  metafísica  y  afirmando  el  hacer  fi- 
losófico como  un  hacer  personal,  como  el  hacer  de  un 
ego  trascendental  encerrado  en  el  ámbito  de  sus  pu- 
ras cogitationes.  Esta  filosofía,  pone  propiamente  en- 
tre paréntesis  la  radicación  real  de  las  esencias,  para 
atenderlas  sólo  en  su  presencia  intencional;  y  el  cam- 
po de  lo  meramente  intencional,  de  lo  que  no  se  fun- 
damenta en  la  realidad,  es  el  campo  propio  de  la 
lógica. 

(Ahora,  pensadas  así  las  cosas,  podría  objetarse 
que  la  metafísica  es  entonces  un  hacer  vehiculado 


(1)  El  hecho  de  que  el  yo  no  sea  objetivable  nunca,  sino  como  "testigo" 
de  una  previa  mostración  del  ser,  no  es  cuestión  que  importe  ser 
aclarada,  ahora. 
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por  el  misterio;  lo  que  no  sería  un  hacer  propiamen- 
te científico,  tal  vez.  Quedaría  para  nosotros,  pues, 
el  campo  abierto  de  un  filosofar  en  que  el  hombre  o 
la  inteligencia  son  pensados  como  "engagé"  con  el 
misterio,  con  la  ventaja  de  atender  a  un  misterio  al 
cual  "queremos  verle  los  ojos";  lo  que  no  puede  de- 
cirse, nos  parece,  del  otro  en  que  ponemos  el  mundo, 
luego  de  una  estricta  "epojé"  fenomenológica). 

II.  —  Ahora  bien,  para  Husserl,  como  para  todos- 
Ios  idealismos,  el  punto  de  partida  absolutamente  in- 
dubitable de  una  filosofía  que  pueda  responsabilizarse 
a  sí  misma  en  todos  sus  momentos  como  ciencia  fun- 
damental, es  el  cogito.  Pero  si  Husserl  acompaña  a 
Descartes  hasta  las  playas  mismas  de  su  descubri- 
miento, son  diferentes,  tanto  los  caminos  que  conducen 
a  uno  y  a  otro  hasta  el  cogito,  como  las  posteriores 
elucidaciones  y  prolongaciones  que  de  ese  cogito  par- 
ten. Lo  veremos  en  detalle: 

1°)  El  acceso  al  cogito  es,  en  Descartes,  fruto  de  la 
duda.  Dudando  de  la  realidad,  dudando  de  los  objetos 
de  experiencia,  y  aun  de  las  proposiciones  analítico 
ideales,  (lo  que  todavía  no  sabemos  si  la  inteligencia 
puede  justificar),  y  dudando  de  sí  mismo,  Descartes 
llega  a  su  principio:  pero  dudando  pienso;  pienso,  lue- 
go existo.  Si  nos  fijamos  bien,  en  toda  duda  hay,  por  lo 
menos,  una  referencia  inmediata  a  las  realidades  de 
que  se  duda.  Esta  referencia  es  que  dichas  realidades 
tal  vez  sean  o  no  sean,  reales  por  sí,  independiente- 
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mente  del  sujeto.  En  una  palabra:  para  quien  duda 
no  es  indiferente  la  realidad  o  irrealidad  de  tales  exis- 
tencias. 

2°)  En  Husserl  las  cosas  son  bastante  más  simples. 
Husserl  no  duda  ni  quiere  dudar  de  las  cosas,  no  le 
interesa  la  duda.  La  fenomenología  se  mueve  fuera  de 
la  duda  porque  se  mueve  dentro  de  la  indiferencia  con 
respecto  a  la  radicación  ontológica  de  las  cosas.  Por 
eso  el  método  de  la  fenomenología  no  es  el  de  la 
duda,  sino  el  de  la  epojé,  "poner  entre  paréntesis". 
Husserl  pone  así  entre  paréntesis  el  mundo,  pero  no 
sólo  el  mundo  sino  su  propio  yo  natural.  Esto  no  im- 
plica dudar  de  su  existencia  sino  desinteresarse,  dan- 
do lo  mismo,  para  tal  pensamiento  que  existan  o  no. 
Existiendo  o  no,  serían  las  mismas  sus  conclusiones. 

3°)  Pero  en  el  punto  de  llegada  al  cogito  se  esta- 
blecen también  notables  diferencias.  Cuando  Descar- 
tes descubre  el  cogito,  hace  dos  cosas  apresuradas  con 
su  descubrimiento.  Primero,  no  investiga  la  estructu- 
ra interna,  el  ámbito  propio  del  ego  como  cogitante.  Y 
como  no  investiga  su  estructura,  según  Husserl,  se 
queda  con  un  solo  polo  de  su  descubrimiento.  Con  el 
ego  como  ego  aislado,  como  islote  sin  referencias  in- 
ternas, propias.  Por  eso  dice  Romero  que  Descartes 
piensa  el  cogito  sólo  con  dirección  al  cogitante.  Se- 
gundo, cuando  encerrado  en  el  cogito  quiere  salir  de 
él,  recurre  al  argumento  ontológico,  es  decir,  recurre 
a  un  argumento  que  no  es  por  sí  mismo  evidente,  que 
tiene  un  valor  lógico  innegable,  que  incluso  tiene  va- 
lor, tal  vez,  para  la  polémica  teórica  "con  el  insensa- 
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to  que  negando  a  Dios  no  sabe  lo  que  dice",  como  el 
argumento  aparece  en  San  Anselmo;  pero  que  no  ofre- 
ce base  suficiente  para  fundar,  para  sostener  su  salida 
a  la  ontología. 

4°)  Para  Husserl,  en  cambio,  y  aquí  está  una  de  las 
reconquistas  fundamentales  del  pensador  alemán,  uno 
de  sus  méritos  que  lo  colocan  en  la  línea  de  los  gran- 
des pensadores  clásicos,  el  descubrimiento  no  es  el  de 
un  cogito  aislado,  el  de  un  cogito  que  se  explica  o  que 
siquiera  se  muestra  como  un  campo  consciente  des- 
ligado de  cualquier  objeto.  El  cogito  se  revela  en  Hus- 
serl, como  cogito  que  lleva  en  sí,  en  su  misma  entraña, 
su  cogitatum.  Si  el  cogito  es  constitutivo  del  cogita- 
tum,  si  el  yo  pienso  es  constitutivo  de  lo  pensado,  lo 
pensado  mismo  es  constitutivo  del  yo  pienso.  Es  de- 
cir, Kusserl,  de  acuerdo  con  toda  la  filosofía  clásica, 
descubre  que  la  vida  de  la  conciencia  es  esencialmen- 
te intencional,  que  el  pensar  sólo  tiene  sentido  en 
cuanto  es  pensar  de  algo.  Descubre  que  todo  sujeto, 
toda  subjetividad,  lo  es  en  relación  a  una  objetividad 
constituyente. 

III.  —  Y  vamos  a  nuestro  tercer  asunto:  Las  con- 
clusiones que  Descartes  y  Husserl  sacan  de  su  descu- 
brimiento. Descartes,  formado  en  un  ambiente  filosó- 
fico donde  todo  pensamiento  estaba  referido  a  un 
mundo  de  objetos  pensados  como  trascendentes,  ape- 
nas descubierto  el  principio  indubitable,  como  ya  di- 
jimos, necesita  salir  de  su  ámbito.  En  cuanto  Desear- 
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tes  duda  de  la  existencia  del  mundo,  su  cogito  es,  me- 
tafísicamente,  un  cogito  sin  perspectivas  viables;  y, 
para  constituirse  necesita  encontrar  una  objetividad 
que  no  sea  la  del  mundo  sobre  cuya  existencia  muerde 
la  duda.  Por  eso  recurre  al  argumento  ontológico,  que 
hemos  citado,  por  cuyo  expediente  extrae  del  cogito  la 
existencia  de  Dios;  y,  sobre  la  base  de  tal  existencia, 
como  así  de  su  veracidad,  vuelve  a  la  afirmación  na- 
tural de  que  el  mundo  y  sus  objetos  existen  en  la 
realidad. 

Husserl,  en  cambio,  que  ya  es  un  auténtico  idealis- 
ta, no  necesita  salir  de  su  cogito.  Y  no  lo  necesita  por- 
que su  yo  pienso  no  es  un  campo  vacío  sino  un  ámbito 
poblado  de  pensamientos;  poblado  de  correlatos  inten- 
cionales — según  sus  palabras — .  La  nota  constitutiva 
de  la  intencionalidad  le  ha  revelado  que  todo  pensar 
es  un  pensar  de  algo.  (Cómo  estos  correlatos,  por  otra 
parte,  no  pueden  pensarse  sino  ontológicamente,  no  es 
cuestión  aquí,  aunque  vale  la  pena  señalar  un  peque- 
ño detalle:  Si  los  correlatos  tienen  cierta  forma,  al  mo- 
do de  las  ideas  o  las  esencias,  esta  forma  es  puesta  o 
por  una  conciencia  constructiva  — y  entonces  estamos 
en  Kant,  lo  que  Husserl  no  quiere — ,  o  por  la  trastien- 
da ontológica  del  objeto  — y  entonces  estamos  en  el 
realismo — ,  lo  que  tampoco  quiere  Husserl). 

Pero  si  Husserl  no  quiere  plantearse  así  el  proble- 
ma de  las  existencias  reales,  independientes  de  la  con- 
ciencia, y  recurre,  para  salvar  la  objetividad  del  mun- 
do frente  a  la  conciencia  individual,  a  una  comunidad 
trascendental  intermonadológica,  su  filosofía,  en  su 


138 


MANUEL  GONZALO  CASAS 


más  íntimo  sentido,  es  lógica.  Y  decimos  que  es  lógica 
porque,  si  la  lógica  es,  en  última  instancia,  el  estudio 
del  ser  como  contenido  y  objeto  de  la  inteligencia, 
del  ser  en  cuanto  pensado,  en  cuanto  cogitatum  de  un 
cogito,  la  filosofía  del  ego  trascendental,  que  sólo 
atiende  a  las  existencias  en  cuanto  correlatos  de  un 
ego,  es  lógica;  ciencia  de  las  esencias  pensadas  y  no  de 
las  esencias  en  cuanto  existentes,  en  cuanto  están,  en 
cuanto  se  ofrecen,  desde  el  mundo  real  para  la  apre- 
hensión y  la  comprensión  del  ego. 


Conclusión 

Recorrida  así,  un  poco  velozmente,  cierta  zona  de 
coincidencias  y  distingos  entre  la  fenomenología  y  el 
cartesianismo,  quizás  fuera  oportuno  recordar  que, 
contra  la  tendencia  de  la  filosofía  moderna,  el  proble- 
ma de  la  filosofía  actual,  su  problema  esencial,  vuelve 
a  centrarse  sobre  el  pivote  del  ser.  Empujada  por  Hus- 
serl  en  medida  insospechada,  quizás  por  el  status  in- 
tencional que  acentuara  tan  agudamente,  la  concien- 
cia filosófica  de  nuestros  días  encuentra  que  su  pro- 
blema no  está  en  sí  misma,  sino  en  el  ser  que  se  le 
revela:  el  ser  concreto  cuyo  primer  campo  puede  o  no 
puede  ser  la  existencia  humana. 

Y  por  eso,  con  palabras  de  José  Gaos,  "la  realidad 
de  verdad  absolutamente  indubitable,  el  punto  de  par- 
tida del  filosofar  no  puede  ser,  no  es  de  hecho,  ni  el 
cogito  a  que  se  llega  a  través  de  la  duda  metódica,  ni 
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la  conciencia  pura  a  que  se  llega  por  la  reducción 
trascendental,  ni  en  general,  el  contrasentido  de  nin- 
gún dato  buscado  y  encontrado  sólo  al  término  de  la 
busca  y  hasta  rebusca.  Sólo  puede  ser,  sólo  es  de  he- 
cho, lo  único  dado  sin  contrasentido,  lo  único  con  que 
se  encuentra  antes  de  toda  búsqueda  el  filósofo:  él 
mismo  en  su  situación  de  querer  partir  hacia  cual- 
quier parte". 


ALGUNAS  NOTAS   PARA  EL  PROBLEMA 


DE  LA  PERSONA 


(Publicado  en  el  Suplemento  de  "La  Nación". 
Buenos  Aires  -  Arg.  -  1945). 


Entre  muchos  caminos  de  acceso  que  se  ofrecen  a 
la  indagación  actual  sobre  la  cuestión  de  la  persona, 
nos  parece  utilizable  y  provechoso  uno  que  se  origi- 
na en  Ortega  y  Gasset  o  que,  por  lo  menos,  si  bien 
se  presenta  más  o  menos  larvado  en  toda  la  proble- 
mática filosófica  del  Siglo  — y  aún  especialmente  en 
Hegel — ,  en  Ortega  alcanza  una  clara  exposición  sis- 
temática y  metódica.  Nos  referimos  a  la  vía  que  se 
abre  cuando  la  conocida  contraposición  entre  alteri- 
dad,  como  categoría  vital  específica  de  lo  puramente 
biológico,  y  el  ensimismamiento,  como  forma  exclusi- 
va de  existencia  espiritual,  es  decir,  humana. 

Para  Ortega,  en  síntesis,  la  cuestión  podría  resu- 
mirse así:  Toda  vida  animal  es,  desde  la  raíz,  su  pro- 
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pió  contorno.  No  que  la  vida  animal  previamente  sea, 
como  un  sujeto  frente  a  una  objetividad  circunstan- 
cial, sino  que  la  circunstancia  misma  constituye  y 
agota  el  ser  de  lo  biológico.  Por  eso,  el  animal  vive 
traspasado  y  sumergido  en  las  solicitaciones  del  con- 
torno; vive  en  perpetua  alteridad,  está  en  constante 
acecho  y  canje  con  la  esfera  natural  a  la  cual  se  re- 
fieren sus  instintos  y  a  cuyas  solicitaciones  responde 
en  un  acto  reflejo  de  perfecta  adecuación  y  simetría. 
Podríamos  aventurarnos  y  decir  que,  para  Ortega,  la 
vida  animal  no  vive  en  el  mundo,  sino  que  es  el  mun- 
do. Su  alteridad  constitutiva  la  coloca  así  en  un  "fue- 
ra de  sí"  radical  y  definitivo,  en  un  estar  en  lo  otro, 
siendo  lo  otro,  sin  posible  modificación  de  su  "status" 
porque  carece  de  otra  dimensión  donde  vivir  y  donde 
realizarse.  Carece  de  un  "sí  mismo".  Y  como  no  tiene 
un  sí  mismo,  cuando  su  ocupación  vital,  su  vigilancia 
instintiva  no  están  en  el  primer  plano  de  la  atención, 
ella  desaparece  y  naufraga  en  el  océano  indiferencia- 
do  de  la  propia  y  común  tiniebla  biológica:  duerme. 

El  hombre,  en  cambio,  cuando  no  tiene  nada  que 
hacer  con  el  exterior,  cuando  se  desocupa  de  su  ur- 
gente tarea  vital,  cuando  regresa  del  "fuera  de  sí"  en 
que  ocurre  su  diálogo  utilitario  con  el  mundo,  puede 
aún  no  dormir,  medita.  El  hombre  piensa.  Con  una 
palabra  luminosa  el  hombre  se  ensimisma.  Es  decir, 
que  cuando  el  hombre  abandona  el  contorno,  todavía 
dispone  de  un  lugar,  de  un  lugar  privilegiado  para 
retirarse  en  la  soledad,  en  el  silencio  y  en  el  olvido: 
su  sí  mismo.  Su  intimidad  intransferible.  Su  persona. 
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Diríamos  que  el  animal  flexiona  con  el  mundo  y 
el  hombre  reflexiona.  Mientras  la  vida  del  primero 
es  un  flexionar,  un  simple  ataque  y  una  simple  resis- 
tencia que  mutuamente  se  condicionan,  la  vida  del 
hombre  es  un  re-flexionar,  un  flexionar  desde  sí,  un 
actuar  estratégicamente,  según  el  plan  que  elabora  en 
el  torcimiento  de  sus  impulsos  y  que  luego  lanza  so- 
bre el  mundo  como  pre-ocupación,  como  regla  de  con- 
ducta, como  norma  de  acción.  Para  nosotros,  aquí  yace 
una  de  las  fuentes  originarias  de  la  prudencia  co- 
mo virtud  humana  del  obrar.  Mientras  el  animal,  to- 
da vida  biológica,  está  puesta  naturalmente  a  las 
solicitaciones  del  contorno,  el  hombre,  en  el  ensimis- 
mamiento, se  exila.  Se  aleja  de  ese  contorno.  Esta  posi- 
bilidad de  exilio  es  lo  que  Scheler  ha  llamado  "inhibi- 
ción ascética"  y  lo  que,  desde  antiguo,  nutre  la  extra- 
ñeza,  el  asombro  substancial  que  están  a  la  base  de 
todo  conocimiento. 

Pero  al  exilarse  así,  al  torcer  la  dirección  natural 
de  sus  instintos  e  impulsos  elementales,  el  hombre 
medita  su  conducta.  El  hombre,  en  el  ensimismamien- 
to, puede  elaborar  una  estrategia  de  sus  acciones  y 
vivir  entonces  no  la  vida,  en  abstracción  impersonal, 
sino  su  vida,  según  él  mismo  se  la  prepara  y  se  la 
descubre  como  vocación,  como  llamada  del  destino. 
Porque  al  hombre  no  sólo  le  interesa  vivir  en  el  sen- 
tido de  nutrirse,  sino  que  le  interesa  vivir  de  cierta 
manera.  Le  interesa  tener  la  vida  que  elige  y  hace,  no 
cualquier  vida,  no  la  simple  vida  con  la  que  se  en- 
cuentra. Ya  Aristóteles  decía:  "Sed  como  arqueros  que 
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tienen  un  blanco".  Hacia  el  blanco  de  los  valores  que 
vocacionalmente  le  conmueven  tiende  el  hombre  la 
dirección  de  su  hacer  y  deviene,  simultáneamente,  res- 
ponsable. Que  es  tanto  como  decir,  deviene  persona. 
Pues  la  persona  es,  esencialmente,  su  responsabilidad, 
en  la  que  quedan  incluidas  desde  el  primer  momento 
las  otras  notas  que,  fundamentalmente,  la  distinguen: 
libertad  y  conciencia  de  sí. 

El  hombre  no  podría  ser  responsable  de  su  vivir,  si 
ese  vivir  fuera  tan  solo  la  secuencia  biológica  de  esta- 
dos ajenos  e  independientes  de  la  voluntad.  La  res- 
ponsabilidad del  hombre  se  manifiesta  en  la  m.edida 
que  su  persona,  su  entidad  específica,  se  pone  en  las 
determinaciones  del  querer  y  asume  libremente  la  di- 
rección voluntaria  de  su  conducta. 

Pero,  volviendo  a  la  posibilidad  del  ensimisma- 
miento, a  ese  tener  una  habitación,  un  refugio  propio 
e  intransferible  para  vivir  en  la  soledad,  en  el  silen- 
cio y  en  el  olvido,  (que  por  otra  parte  posibilita  toda 
comunicación  dialogada  entre  dos  términos  de  similar 
dignidad  constitutiva),  a  ese  construir  las  moradas  in- 
teriores que  diría  Santa  Teresa,  veamos  cómo  ella  se 
va  revelando  en  los  grados  mismos  de  la  vida,  según 
nos  aparece  la  escala  de  los  seres.  La  planta  posee  un 
ser  para  sí  en  la  unidad  del  crecimiento  interno  y  de 
la  reproducción.  El  animal  posee  sensación  e  instinto, 
incluso  rudimentos  de  inteligencia  práctica,  y  por 
tanto  un  punto  central  al  que  son  referidos  sus  esta- 
dos orgánicos.  Es  un  para  sí  de  segundo  grado.  El 
hombre,  en  la  conciencia  de  sí,  en  la  libertad  y  en  la 
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responsabilidad,  es  dueño  de  un  para  sí  elevado  a  la 
tercera  y  última  potencia  en  el  orden  natural.  La  vi- 
da, entonces,  de  ser  un  simple  canje  con  el  contorno, 
se  encorva  sobre  sí  misma  hasta  poseerse  en  el  hombre 
como  vigilia  y  autoconciencia. 

Es  importante  ver,  con  respecto  a  este  asunto,  có- 
mo semejante  ensimismamiento  del  hombre  abre  la 
brecha  para  su  trascender.  Aclaramos  que  trascender 
importa  tanto  como  salir  de  sí,  para  darse  al  mundo 
superando  la  estructura  limitada  y  finita  del  mundo. 
(El  concepto  de  mundo  es  aquí  un  horizonte  existen- 
cial  humano  sobre  el  cual  se  tiende  la  voluntad  inten- 
cionalmente  infinita  de  la  persona).  Y  superándola, 
posibilitar  a  un  mismo  tiempo  la  existencia  de  ese 
mundo  como  diseño,  como  trazo  de  la  trascendencia. 
Para  una  consideración  superficial  parecería,  por  esto 
que,  precisamente  en  la  vida  biológica  alterada, 
estaría  puesta  la  esencia  misma  de  la  trascendencia. 
Pero  no  se  olvide  que  en  su  accionar  instintivo  con  la 
circunstancia  el  animal  no  sale  de  sí.  El  animal  está 
fuera  de  sí  no  porque  previamente  sea  un  sujeto  que 
va  hacia  el  mundo,  sino  porque  es  el  mundo.  El  ani- 
mal vive  y  es  lo  otro  de  sí.  Es,  propiamente,  la  totali- 
dad del  complejo  que  nosotros,  después,  llamamos 
mundo  en  el  trascender.  Porque  ese  otro  de  sí  no  está 
puesto  a  su  frente  como  una  objetividad,  sino  que  lo 
vive  en  la  "participación".  Toda  la  vida  del  animal  es 
un  participar  en  la  exterioridad  del  mundo  y,  partici- 
pando del  mundo,  es  un  no  saber  sobre  la  existencia 
del  mundo  como  tal.  Aclaro:  quién  se  encuentra  den- 
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tro  de  un  edificio  no  puede  ver  su  contorno.  Conocer 
la  figura,  la  línea,  el  diseño  del  edificio;  supone  un  ga- 
nar distancia  frente  al  mismo,  supone  un  alejamiento, 
un  extrañamiento.  Sólo  cuando  el  hombre  se  aleja 
del  mundo  ensimismándose,  sólo  cuando  el  hombre 
corta  las  amarras  con  "lo  otro",  por  su  estar  en  sí,  el 
mundo  aparece  al  hombre  como  tal,  como  un  orden 
objetivo,  organizado,  cósmico,  que  tiene  una  propia  y 
natural  dignidad  teleológica.  Es  decir,  sólo  cuando  en 
la  inmanencia  que  importa  el  ensimismamiento  es 
puesto  el  sujeto,  la  subjetividad  acotada  como  un 
aquí,  se  revela  la  posibilidad  del  allí,  del  objeto.  Y  es 
posible  hablar  de  trascendencia.  Porque  trascender  es 
hender,  saltar,  sobrepasar,  recorrer  una  distancia  que 
separa  dos  puntos  de  existencia,  la  existencia  del  su- 
jeto y  la  existencia  del  objeto.  Y  no  es  posible  la  tras- 
cendencia en  tanto  la  subjetividad,  la  inmanencia  ,no 
existen,  ni  existe,  como  consecuencia,  la  objetividad. 

Sobre  este  punto  es  necesario  insistir  porque  aquí 
se  aclara,  meridianamente  según  creo,  la  cuestión  de 
la  inmanencia  y  la  trascendencia  — nudo  gordiano  de 
la  filosofía —  como  momentos  o  como  supuestos  dia- 
lécticos de  la  existencia  humana.  Inmanencia,  aquí, 
nada  tiene  que  ver  con  la  pobreza  entitativa  de  la 
piedra,  pongamos  por  caso.  Inmanencia  vale  como 
autoposesión,  como  autoconciencia,  incluso  como  au- 
tocontrol, y  esto,  de  manera  egregia,  en  la  vida  de  la 
persona.  En  la  serie  de  los  seres  contingentes  es  in- 
dudable que  no  puede  darse  un  pleno,  un  total  sentido 
de  la  inmanencia.  La  inmanencia  completa,  como  el 
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estar  todo  en  sí,  sólo  es  posible  en  Dios.  Pero  dentro 
de  la  contingencia  del  mundo  hay  una  jerarquía  y 
una  gradación  cuyo  ápice  es  la  persona  humana.  La 
persona  es  el  ser  completo  por  sí,  responsable  por  sí 
de  sus  actos  y  de  su  destino,  libre  por  sí  para  reali- 
zarse en  la  línea  constitutiva  del  ser.  Y  el  trascender, 
también  aquí,  solo  puede  darse  de  manera  limitada, 
de  manera  analógica  en  el  ser  contingente  que  somos. 

Por  todo  lo  cual  podríamos  concluir:  En  tanto  mi 
ser  se  actualiza  más  como  persona,  como  unidad  subs- 
tancial, completa  en  sí  e  intransferible,  más  se  revela 
la  nota  del  trascender.  Porque  la  persona  es  totalmen- 
mente  el  ser  que  soy  como  unidad  total  — autocons- 
ciente  y  responsable —  puedo  hablar  de  un  trascender. 
Un  salir  de  mí  (donde  previamente  es  dado  ese  mí), 
hacia  el  mundo. 

Este  problema  difícil,  sutil  y  decisivo  de  la  dialéc- 
tica inmanencia-trascendencia,  nos  ofrece  todavía  otro 
costado  de  iluminación.  Podemos  decir  que  cada  tér- 
mino, cada  extremo  de  la  cuestión  es  fundamental  e 
insoslayable,  tal  como  en  el  problema  de  la  intencio- 
nalidad que,  lamentablemente,  no  puede  incluirse  en 
este  ensayo.  Si  la  persona  fuera  solamente  inmanen- 
cia, no  podría  siquiera  pensarse  como  inmanente.  Por- 
que sería,  estaría  confundida  con  la  inmanencia  mis- 
ma, plegada  a  ella.  Por  donde,  si  afirma  de  alguna 
manera  esa  inmanencia,  si  afirma  su  ser  inmanente 
como  substancia  — o  como  simple  centro  actual  de  ac- 
tualidad, según  quiere  Scheler  para  la  persona — ,  es 
porque  ya  lo  ha  trascendido.  Es  porque  el  destino  de 
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tal  inmanencia  se  cumple  en  la  trama  del  trascender. 
Es  porque  su  ser,  como  ser  inmanente^,  es  un  ser  que 
sólo  se  abre  a  su  total  epifanía,  en  el  misterio  de  un 
trascender  infinito,  no  actualizado  nunca.  Es,  desde  el 
seno  del  trascender,  desde  el  extrañamiento,  desde  "el 
otro  país"  que  se  gana  en  la  trascendencia,  que  se  hace 
posible  concebir  al  ser.  Por  eso  dice  finamente  la  es- 
colástica clásica  que  la  persona  se  conoce  a  sí  en  un 
acto  segundo,  en  la  vuelta  sobre  sí,  desde  lo  otro.  E 
inversamente,  si  aquí  postulamos  el  trascender,  es  por- 
que de  algún  modo  ganamos  distancia  ante  la  silueta 
misma  de  su  tránsito  y  lo  describimos  desde  el  ser, 
desde  el  ángulo  quieto  del  ser  inmanente.  También  en 
esto  se  anuda  radicalmente  el  sentido  de  la  intencio- 
nalidad y  se  fundamenta  la  posibilidad  de  concebir 
una  persona  existente  — sisiente — ,  "que  se  sostiene 
sobre  las  temblorosas  columnas  jónicas  de  la  libertad". 

Pero  tales  problemas  deberían  ser  materia  para 
nuevas  elucidaciones  que  están  en  la  orden  del  día 
del  más  nuevo  problematismo  de  la  filosofía. 


LA  IDEA  DEL  TIEMPO  EN 
HEIDEGGER 


Dos  ideas  del  tiempo,  enlazadas  profundamente  al 
sino  del  pensamiento  contemporáneo,  son  las  que  qui- 
siera exponer  en  estas  ligeras  meditaciones,  que  se- 
guirán de  modo  general  lo  que  podríamos  llamar,  por 
una  parte,  la  concepción  vulgar  del  tiempo,  y,  por  la 
otra,  su  concepción  esencial,  según  acontece  — parcial- 
mente—  en  la  filosofía  de  Martín  Heidegger  donde  el 
tiempo  es,  más  que  circunstancia  reveladora  del  ser, 
el  ser  mismo  constituido  por  una  radical  temporali- 
zación. 

No  es  necesario  aclarar  que  esto  no  es  una  exposi- 
ción del  tiempo  en  Heidegger.  Más  exacto  sería  decir 
que  aquí  tomamos  desde  ángulos  muy  personales,  cier- 
tas conclusiones  heidegger ianas  para  tejer  sobre  ellas 
la  tela  de  nuestra  meditación  que  es  en  el  fondo,  si  re- 
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sultaran  ciertas  aquellas  conclusiones^  la  tela  misma 
de  nuestro  destino. 

Bien;  estas  dos  formas  de  la  temporalidad  ocurren 
según  modos  diferentes;  la  una  es  la  forma  del  tiem- 
po cronológico,  el  tiempo  de  la  naturaleza,  del  acon- 
tecer cuotidiano  y  del  estar  simplemente  en  la  vida. 
Ese  tiempo  es  el  tiempo  de  los  almanaques  y  de  los 
relojes,  nace  en  el  pasado,  se  actualiza  en  el  presen- 
te y  se  dispara  hacia  el  futuro.  Su  itinerario  es  claro: 
desde  el  pasado  crece  hacia  el  porvenir  {^). 

Frente  a  ese  tiempo  en  que  la  vida  transcurre,  su- 
cede, "así  y  así",  a  la  manera  de  la  secuencia  biológi- 
ca, se  yergue  el  tiempo  íntimo  del  ser;  el  ser  mismo 
como  Existencia,  como  tiempo  temporalizado  que  in- 
vierte directamente  los  términos.  No  nace  en  el  pasa- 
do, sino  en  el  futuro;  en  puridad,  nace  en  lo  que 
todavía  no  es.  Irrumpe  como  tiempo  en  tanto  es  pre- 
cisamente posibilidad  del  ser,  dirección  del  ser,  esen- 
cia, tendencia  y  horizonte  ontológico  del  ser.  Por  eso, 
el  tiempo  primario  y  original  es  futuro;  todavía  no 
es  en  cuanto  a  su  realidad  fáctica,  pero  "es"  con  todo 
el  sentido  fuerte  de  la  palabra,  en  la  medida  en  que  el 
ser  humano,  como  Existencia,  es  posibilidad.  Y  la  po- 
sibilidad insurge  trémulamente  en  lo  porvenir,  en  la 
perspectiva  programática  de  la  esperanza  y  del  cui- 
dado, para  morder  el  presente  y  morir  en  el  pasado. 


(1)  Cómo,  de  todos  modos,  este  "tiempo  público"  está  anclado  en  la 
temporalidad  real  del  Dasein,  y  en  el  cuidado  que  la  constituye,  no 
es  nuestro  problema,  ahora. 
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En  la  preocupación,  como  pre-ocuparse  de  algo  que  to- 
davía no  es,  para  que  sea.  De  allí  que  el  presente  sea, 
en  esta  interpretación  existencial,  paradojalmente 
"futuro  sido".  O  "futuro  siendo",  si  queremos  aclarar 
la  comprensión  de  su  sentido  más  profundo. 

Este  momentáneo  ser  del  presente,  como  "sido"  de 
un  tiempo  que  nace  en  el  futuro,  se  explica  por  la  in- 
conclusión  inapelable  de  la  existencia  humana  y  por 
el  margen  revelador  de  su  libertad  metafísica  como 
trascendencia. 

Siendo  la  vida  humana  el  ámbito  de  un  ser  incon- 
cluso, menesteroso,  un  ser  tocado  de  cierta  radical 
limitación  ontológica,  resulta  que  la  plena  y  sabrosa 
posibilidad  de  su  epifanía,  se  tiende  siempre  hacia  el 
futuro  como  "quehacer",  como  programa,  como  man- 
damiento e  imperativo  para  ser  aquello;  para  con- 
quistar aquello  que  diariamente  nos  falta  y  por  cuya 
posesión,  (¿la  epifanía,  la  totalidad  del  ser-en-Dios, 
acaso?),  acontecen  la  zozobra  y  la  temblorosa  certeza 
del  riesgo  en  que  vivimos  frente  a  la  nada.  Así,  dia- 
riamente, queremos  ser  aquello  que  todavía  no  somos. 
Aquello  que  el  cuidado  nos  dice  que  hay  que  ser  pa- 
ra no  naufragar  en  el  "ahora  y  aquí"  del  horizonte  bio- 
lógico. Por  eso  la  existencia,  en  cuanto  temporalidad 
primaria,  como  programa  para  ser,  arroja  por  delan- 
te sus  posibilidades  ontológicas,  trasciende  las  cosas 
y  trascendiéndolas  crea  propiamente  al  mundo.  Hei- 
degger  dice:  la  existencia  que  trasciende  es,  en  su 
esencia,  formadora  del  mundo,  y  formadora  en  el  sen- 
tido múltiple  de  que  hace  que  el  mundo  se  realice,  de 
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que  con  el  mundo  se  dé  un  aspecto,  — forma,  imagen — , 
originario.  El  mundo  es  entonces  creado  por  un  "plus", 
el  de  la  trascendencia.  Y  el  plus  de  la  trascendencia, 
su  demasía,  es,  exhaustivamente,  plenamente,  liber- 
tad — indeterminación — ,  potencial  "en  sí"  del  espíritu 
humano,  de  la  existencia  heideggeriana  que  incluye 
aquí  las  m.ás  recónditas  posibilidades  del  ser. 

Ahora  bien;  este  tirar  por  delante  las  posibilida- 
des, es  un  excederse,  una  lujuria  creadora  del  ser 
frente  al  contorno.  Si  en  el  suceso  natural,  en  el  tiem- 
po cronológico,  en  la  vida  ajustada  al  paisaje  y  a  la 
circunstancia,  ocurre  la  reacción  vital  en  la  exacta 
relación  de  causa  y  efecto;  si,  a  la  sugerencia  de  una 
circunstancia  llamada  X,  responde  la  vida  de  la  na- 
turaleza con  una  reacción  que  alcanza  solamente  la 
dimensión  de  esa  X,  y  nada  más,  es  claro  que  ocurre 
la  aparición  de  un  cuadro  biológico,  zoológico  del  ser. 
El  ser  está  agarrado  a  su  ámbito  inmediato,  muerde 
el  contorno;  todo  aquello  que  tiene  en  su  torno.  Y 
no  lo  sobrepasa. 

Pero  en  la  trascendencia,  frente  a  la  X  sugeridora, 
el  ser  se  rebalsa.  Hay  un  empinamiento,  un  endereza- 
miento del  ser,  según  postula  Vassallo,  que  aquí  llama- 
mos su  trascendencia.  En  este  empinamiento  ocurre 
una  reacción  lujuriosamente  creadora  frente  a  la  X  del 
contorno.  El  ser  responde  a  la  X  sugeridora  — que  es  la 
dimensión  del  ente  en  totalidad —  con  un  ir  hacia  ella 
y  un  sobrepasarla  o  sobrevolarla  en  todos  sus  límites. 
Puesta  la  X  — puesto  dentro  de  la  X  misma  como  den- 
tro del  ente  en  totalidad — ,  el  ser  pone  el  plus  de  su 
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trascendencia,  de  su  exceso,  de  su  decollage  total.  Que 
es  un  ponerse  a  sí  mismo  como  X  y  mucho  más.  Infini- 
tamente más.  De  allí  la  formación  de  universales,  la 
intuición  de  esencias,  la  universalidad  de  la  razón  pu- 
ra, del  ser  en  la  lejanía  que  puede-oir-a-lo-lejos,  según 
hermosamente  dice  Heidegger,  sugerimos. 

Pero  además,  puesto  de  esta  manera  por  la  tras- 
cendencia, el  "plus"  es  la  libertad,  La  libertad  es  el 
"más"  que  ponemos  ante  el  contorno,  es  la  liberación 
de  los  límites  espaciales  de  la  circunstancia,  es  la  po- 
sibilidad del  ser,  el  tiempo  como  posibilidad  que  po- 
nemos sobre  los  entes,  sobre  las  cosas,  y,  poniéndolo, 
hacemos  posible  la  creación  de  un  mundo  en  lugar  de 
un  contorno  como  ocurre  en  las  provincias  de  la  zoo- 
logía. 

De  esta  demasía  de  la  Existencia,  pues,  nace  la  li- 
bertad y  se  fundamenta  el  mundo.  Pero  se  fundamen- 
ta, repetimos,  en  cuanto  hay  una  temporalidad  del  ser 
que  viene  desde  el  futuro,  desde  un  "trascendente"  en 
cuanto  a  la  situación  límite  de  la  simple  vida  natural. 
Porque  más  allá  de  la  X,  más  allá  de  esa  limitación, 
está  "lo  que  queremos  ser",  la  tarea,  el  quehacer  del 
hombre  para  ser  auténticamente  un-sí-mismo.  Tem- 
poralidad inclusa  en  nuestro  propio  destino,  a  propó- 
sito de  la  cual  quiero  recordar  aquí  una  profunda  y 
bella  frase  del  Padre  Estella,  monje  español  confesor 
de  Felipe  II,  quien  intuyéndola  a  la  distancia,  decía: 
"Debemos  considerar  que  el  tiempo,  en  una  manera 
especial,  es  nuestra  posesión.  Las  otras  cosas  nos  son 
ajenas,  pero  el  tiempo  es  nuestro,  y  de  tal  manera 


154 


MANUEL  GONZALO  CASAS 


es  nuestro  que  si  perdemos  el  tiempo  perdemos  a 
nosotros  mismos.  El  perdimiento  de  liempo  es  muerte 
y  perdimiento  de  vida". 

En  este  sentido,  comprendiendo  así  la  temporali- 
dad y  la  trascendencia  del  ser,  ocurre,  por  ejemplo, 
la  temporalización  viva  de  los  valores  — cosa  que  no 
tomamos  aquí  de  Heidegger,  sino  que  interpretamos 
en  manera  personal —  quizás  muy  personal.  Los  valo- 
res se  temporalizan  porque  el  tiempo  íntimo  del  ser 
florece  en  la  dimensión  axiológica  que  siempre  es  "fu- 
tura". Nos  está  al  frente,  no  como  cosa  o  espectáculo 
de  dura  objetividad,  sino  como  una  trascendental  in- 
manencia de  la  aptitud  valorativa.  Una  trascendental 
inmanencia  que  llevamos  inclusa  en  el  corazón,  deci- 
sivamente, porque,  frente  a  ella  y  con  ella,  jugamos  el 
gran  juego  de  nuestra  vida. 

El  itinerario  del  valor,  por  tanto,  para  o  en  el  ser 
diario  y  militante  del  hombre,  no  se  mide  desde  la 
realización,  desde  la  actualización  o  coagulación  de 
un  hecho  ya  cumplido,  sino  desde  el  punto  lejano 
del  horizonte  en  que  el  valor  es  vislumbrado,  o  adi- 
vinado, o  creado,  si  así  lo  queréis.  Se  mide  desde  la 
"disponibilidad",  desde  la  ascética  disponibilidad  en 
que  colocamos  al  ser  vaciándolo  de  contenidos  pose- 
sivos, para  llenarlo  luego  con  la  presencia  en  marcha 
de  los  valores,  del  valor,  de  Dios. 

Siendo  la  vigilia  virtuosa  una  infinita  gama  de 
posibilidades  existenciales,  se  sigue  claramente  que, 
en  el  aquí  y  el  ahora  del  tiempo  presente,  en  el  "fu- 
turo sido"  de  la  actualidad,  no  está  el  valor  virtud, 
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por  ejemplo,  sino  su  temporalización.  El  valor  virtud 
permanece  en  la  perspectiva  del  futuro  como  posibi- 
lidad, como  esencia  creadora  del  ser  que  lo  realiza, 
que  lo  actualiza,  que  recorre  estremecido  la  gama  de 
aquella  escala  virtuosa. 

Es  claro  que  planteando  así  las  cosas,  surge  una 
contradicción  entre  el  problema  de  la  temporalidad  y 
el  problema  de  la  libertad.  Si  el  ser  es  temporaliza- 
ción del  valor,  si  el  valor  fundamenta  el  "futuro  sido" 
del  tiempo  íntimo,  o  sea  el  presente,  parece  a  prime- 
ra vista  que  esa  actualización  axiológica  responde  a 
una  "determinación",  a  cierta  extraña  ley  de  causa- 
lidad movida  por  la  dimensión  de  los  valores.  Pero 
vale  responder  que  esta  temporalización  es  optativa, 
pues  todo  valor  implica  un  contravalor.  En  el  hori- 
zonte del  ser,  frente  al  ser  que  está  en  el  mundo  y  se 
hace  a  sí  mismo  en  la  existencia,  los  valores  son  soles; 
pero  lo  son  con  la  sombra  implícita  de  los  contravalo- 
res. El  valor  de  lo  religioso  supone  el  contravalor  de  lo 
profano;  y  optamos  entre  ellos.  Frente  a  lo  divino  late 
lo  demoníaco,  y  también  nos  decidimos.  En  una  de- 
cisión que  es  sólo  posible,  precisamente,  en  cuanto, 
por  la  trascendencia  como  "demasía"  del  ser,  "opta- 
mos" y  somos  como  realizando  un  programa,  una  in- 
tencionalidad libremente  querida  y  que  nos  está  in- 
clusa en  nuestro  propio  ser. 

En  tal  categoría  optativa,  frente  a  los  valores,  circu- 
la sostenidamente,  como  su  nota  fundamental,  la  idea 
del  tiempo  elucidada  al  comienzo.  Tiempo  como  esen- 
cia del  ser  en  tanto  desde  el  futuro  nos  viene  la  tem- 
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poralidad  en  que  somos  aquello  que  queremos  ser. 
Está  presente,  también,  la  idea  de  la  trascendencia  fun- 
dadora del  mundo.  Y  esta  trascendencia  trae  el  pro- 
blema de  la  libertad  a  su  centro:  al  centro  trémulo 
y  dramático  del  ser  en  que  el  mismo  ser  la  asume 
como  sentido,  como  misterio,  como  fundamento  me- 
tafísico  de  su  destino. 

Con  esto  terminamos.  Quizás  quedaría  abierta,  así, 
una  discusión  posterior  sobre  la  esencia  de  la  posibi- 
lidad en  cuanto  pecado,  tema  que  conmueve  el  pensa- 
miento de  Kierkegaard  y  que  dejamos  para  una  nue- 
va oportunidad. 


AMOR  Y  FILOSOFÍA 

(De  la  Revista  "Sustancia"  -  Octubre  1942) 


Dichoso  seré  yo  si  algunas  reliquias  de 
mi  descendencia  lograren  ver  el  resplan- 
dor y  "la  gloria  venidera"  de  Jerusalem. 
Libro  de  Tobías.  Cap.  XIII,  vers.  20. 


Ahora  queremos  hablar  del  amor,  y  de  la  Filoso- 
fía. Del  eminente  amor  que  es  siempre  amor  a  la  mu- 
jer, (o  a  sólo  Dios),  y  que  tan  poco  ocupa  la  meditación 
de  los  pensadores  argentinos. 

Pero,  antes  de  entrar  en  el  tema  estricto,  paréceme 
propicia  la  circunstancia  para  intentar  una  nueva  elu- 
cidación reveladora  alrededor  de  nuestra  mágica  pa- 
labra: Filosofía. 

Creo  que  la  palabra  Filosofía,  su  sentido  más  evi- 
dente y  más  recóndito,  tiene  cierta  intencionalidad 
decisiva  que  importa  develar  en  su  relación  con  otras 
palabras  que  designan  quehaceres  específicamente 
humanos  y  de  tipo  científico. 
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Tomemos  por  caso  antropología,  o  gnoseología,  o 
geología.  En  todas  estas  palabras,  hay  ima  raíz  — an- 
tropo-gnosis-geo — ,  que  indica  el  campo  o  provincia 
de  su  actividad  indicadora:  Hombre-conocimiento-tie- 
rra, y  se  le  agrega  el  logos  — teoría,  razón  de — .  En 
suma:  Ciencia  de...  Ciencia  o  teoría  del  hombre,  cien- 
cia o  teoría  del  conocimiento,  ciencia  o  teoría  de  la 
tierra. 

Pero  Filosofía  es  distinta.  Por  un  lado  Filo  es  amor, 
y  Sophia  es  saber.  Filosofía  es,  pues,  amor  al  saber, 
a  la  sabiduría.  (Que  tampoco  es  un  saber  de  cosas). 
No  es  ciencia,  entonces,  ni  teoría  tampoco,  sino  amor. 
Pertenece  al  "ordre  du  coeur",  en  lugar  de  pertenecer 
al  orden  del  logos. 

La  distinción  me  parece  de  insospechable  trascen- 
dencia. En  el  grupo  de  ciencias  generales  trabaja  el 
logos,  el  conocimiento,  la  razón.  En  la  Filosofía  se  ha- 
ce presente  el  Eros  que  es  creación,  principio  del  na- 
cimiento y  de  la  muerte,  nódulo  del  drama  existen- 
cial.  El  Eros  que,  en  cuanto  amor,  supone  la  donación 
— el  darse  a  sí  mismo —  pero  no  el  darse  como  una  pa- 
siva entrega,  sino  como  una  colaboración,  como  una 
"participación",  como  una  adherencia  creadora. 

Filosofía  sería,  así,  un  entregarse  para  crear.  Sería 
un  ponerse  a  sí  mismo,  como  tesis,  frente  a  la  totalidad 
de  lo  que  es,  para  que  irrumpa  la  síntesis  del  com- 
prender, del  captar,  del  prehender,  directa  y  apasio- 
nadamente, todo  sentido.  En  cierta  medida,  pues,  Fi- 
losofía en  cuanto  amor,  supone  un  auténtico  proceso 
de  recreación  cósmica.  Supone  un  colaborar  con  el 
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principio,  con  el  fundamento,  para  que  las  cosas  sean. 

Ahora  bien;  en  este  sentido,  ¿no  es  evidente,  aca- 
so, la  correspondencia  que  existe  entre  un  tal  plan- 
teamiento de  la  cuestión  filosófica  y  la  manera  pul- 
cramente kantiana  de  colocar  sobre  el  mundo  las 
categorías  trascendentales  con  las  que  aparece,  re- 
cién, un  verdadero  mundo? 

Pero  además  — este  "además"  trae  tal  vez  todo 
el  misterio  a  la  presencia  del  ser — ,  ¿no  hemos  soste- 
nido siempre,  de  alguna  manera  oscuramente  adivi- 
nadora, que  la  filosofía  es  trascendencia?  Parece  que 
sí;  filosofar  es  trascender  y  trascender  es  sobrevolar 
el  límite  de  los  entes  para  ahincarse  en  cierta  rebusca 
primordial.  Trascender  es  exilarse  del  conocimiento 
numerativo  de  las  cosas  y  ascender  al  plano  de  lo  in- 
teligible, en  Platón.  Trascender  es  encontrar  a  Dios, 
desbordando  estremecidamente  el  mundo  existencial, 
en  el  lenguaje  místico.  Pero  — y  aquí  está  el  sentido 
de  nuestro  "además" — ,  ¿no  es  también  la  actividad 
propia  del  Eros  "trascenderse"?  ¿No  es  esencia  de  lo 
creador  en  nivel  eminente  "darse"  para  que  algo  sea? 

Por  donde  resulta,  en  conclusión,  que  la  Filosofía, 
en  cuanto  trascendencia,  es  cumplimiento  del  Eros 
primigenio,  es  fidelidad  al  primer  sentido  de  la  con- 
dición humana,  es  lealtad  al  Creador  que  también,  en 
un  acto  de  donación,  de  darse  a  sí  mismo,  creó  las 
cosas  desde  el  seno  inominado  de  la  nada. 

Por  eso,  la  Filosofía,  en  su  misma  entraña  etimoló- 
gica, lleva  implícito  su  destino:  Destino  de  amor  y  de 
fuerza.  Porque  el  Eros,  que  es  amor,  es  también  fuer- 
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za,  potencia  creadora,  impulso  o  "élan",  que  dice  Berg- 
son.  Y  equiparar  la  filosofía,  desde  este'  punto  de  vis- 
ta, a  una  ciencia  estricta  sería,  entonces,  una  manera 
de  "no-filosofar". 

Aclaradas  algunas  cosas  con  respecto  a  la  Filosofía, 
queremos  sugerir  pocas,  poquísimas  notas,  que  nos  re- 
sultan más  o  menos  fundamentales  para  esclarecer 
la  incógnita  de  sentido,  yacente  en  la  relación  amo- 
rosa, en  el  amor  del  hombre  y  la  mujer.  Y,  en  primer 
término,  nos  parece  necesario  plantear  el  problema  de 
la  existencia. 

Este  planteamiento  es  grave,  sin  dudas,  porque  de 
alguna  manera  tiene  que  rozar  el  matiz  existencia- 
lista  que  cubre  todo  el  pensamiento  contemporáneo. 
Y  es  grave  rozarlo  en  tanto  se  conoce  qué  secretos 
motivos,  poco  filosóficos,  impulsan  el  sistemático  es- 
camoteo de  la  problemática  existencial  heideggeriana, 
en  mucha  oficial  y  corriente  filosofía. 

Pero  me  consuela  pensar,  con  Scheler,  que  la  filo- 
sofía "no  es  una  institución  de  seguros  para  hombres 
débiles  y  necesitados  de  apoyo",  que  la  filosofía  es, 
un  poco,  la  cicuta  de  Sócrates,  y,  por  eso,  no  tengo  in- 
convenientes en  confesar  cómo  el  pensamiento  de 
Heidegger  me  resulta  uno  de  los  más  grandes  pensa- 
mientos filosóficos  de  nuestro  tiempo,  y  de  todos  los 
tiempos,  incluso. 
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Claro  que  semejante  estimación  coincide  sólo  tran- 
sitoriamente con  la  temática  heideggeriana.  En  la  fi- 
losofía existencial  lo  decisivo  para  nosotros,  que  tra- 
bajamos "existencialmente"  en  la  línea  y  en  el  anhelo 
de  la  trascendencia,  no  es  su  conclusión,  sino  su  ruta, 
su  encendido  sendero.  Nunca  como  en  ella  el  hombre 
fué  tan  implacablemente  descubierto  en  su  finitud, 
pensamos.  Nunca  cómo  en  ella  fué  de  tal  manera  des- 
hecho el  mundo  vano  y  vacío  que  nos  transcurre  en 
el  tiempo,  hacia  la  muerte.  Nunca  como  allí  fué  cor- 
tada toda  posibilidad  de  esperanza. 

Pero,  tal  como  ya  ocurrió  en  Kant,  cuya  despia- 
dada liquidación  de  toda  metafísica  no  hizo  más  que 
obturar  los  falsos  caminos  de  la  metafísica,  para  abrir 
de  par  en  par  el  acceso  por  la  vía  moral  a  la  viva  y 
pura  metafísica,  en  Heidegger,  esa  obturación  de  la 
esperanza  no  hace  más  que  clausurar  los  accesos  pue- 
riles de  las  esperanzas  fallidas,  vigentes  en  este  tonto 
mundo  de  la  nada,  para  desplegar,  como  una  obliga- 
ción nacida  en  la  total  angustia,  la  posibilidad  de  ins- 
taurar una  verdadera  y  auténtica  esperanza  (i).  La 
esperanza  que  no  se  aferra  al  modo  caído  de  la  exis- 
tencia humana,  según  transcurre  en  la  bóveda  tempo- 


(1)  El  autor  ha  querido  ser  fiel  al  texto  original  de  este  trabajo.  Pero, 
en  cierto  modo,  la  fidelidad  al  texto,  importa  ahora  una  infidelidad 
a  sus  propias  conclusiones  filosóficas.  No  puede  olvidar,  pensando  en 
la  metafísica  contra  cuyas  posiciones  arremetió  el  solitario  de  Koenigs- 
berg,  que,  en  su  ingenua  sabiduría,  impermeable  (por  lo  inmediata)  a 
todo  avance  de  la  crítica,  ella  es,  al  decir  de  Bergson,  "la  metafísica  na- 
tural del  espíritu  humano". 
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ralista  de  nuestra  vida  actual  — que  es  un  "vivir  mu- 
riendo"— ,  sino  que  salta  hacia  lo  absolutamente  otro, 
se  enciende  en  el  voluntarismo  militante  de  la  eterni- 
dad, y  se  aferra  al  ámbito  de  la  fe  recuperada  para 
asir  allí  el  clavo  ardiendo  de  Santa  Teresa:  Nuestro 
íntegro  Dios. 

* 

Así  controlado  en  totalidad  por  los  centinelas  de 
la  más  alta  vigilia,  (Velad  y  Orad,  dijo  nuestro  Señor 
Jesucristo),  es  cómo  vive  y  actúa  en  nosotros  el  pen- 
samiento de  Martín  Heidegger. 

Bien;  habíamos  dicho  que  para  intentar  la  suge- 
rencia de  algunas  notas  decisivas  sobre  la  relación 
amorosa,  nos  era  necesario,  en  manera  previa,  plan- 
tear el  problema  de  la  existencia. 

El  hombre  es  existencia.  Originariamente  existen- 
cia. No  se  trata,  como  creen  los  pensadores  de  tipo 
racionalista,  de  que  el  hombre  pueda  comprenderse 
partiendo  de  una  dualidad  original:  Un  sujeto  y  un 
objeto.  Un  sujeto  que  conoce  y  un  objeto  que  es  co- 
nocido. Es  decir,  no  se  trata  de  una  cuestión  de  cono- 
cimiento. El  conocimiento  viene  después,  cuando  esta- 
mos ya  despiertos  sobre  las  correntadas  existenciales. 
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(Pero  — aquí  otra  sospecha  insuperable —  incluso 
cuando  viene  un  tal  conocimiento,  supone  la  subte- 
rránea plenitud  del  momento  existencial). 

Repetimos:  el  hombre  es  existencia.  No  sujeto  y 
objeto  sino  relación  existencial.  Honda  y  germinal  re- 
lación que  a  toda  cosa  — incluso  al  ser —  desde  la  raíz 
envuelve. 

Por  eso,  cuando  la  conciencia  amanece  en  el  mun- 
do, lo  que  primeramente  descubre  es  la  totalidad  exis- 
tencial. Ella  comprende  o  capta  intuitivamente  una 
totalidad  que  se  extiende  desde  el  yo,  allende  las  co- 
sas, como  siendo  una  sola  y  misma  cosa  con  el  contor- 
no. En  el  alma  del  niño  y  del  hombre  primitivo  esto 
es  claro;  el  niño  es  mundo  y  el  mundo  es  del  niño  en 
cuanto  un  vínculo  de  orden  metafísico,  una  conexión 
de  tipo  mágico,  lo  confunde  (de  fundir-con),  lo  adhie- 
re a  la  tensión  irracional  de  las  fuerzas  elementales. 

La  existencia,  entonces,  es  totalidad;  y  en  ésta  se 
incluyen  todas  las  categorías  del  ser  en  el  espacio  y 
del  ser  en  el  tiempo.  El  espacio  se  encoje  para  ser 
"mundo"  de  la  existencia  y  el  tiempo  se  detiene  para 
marchar  al  ritmo  del  ritmo  existencial.  (Debe  enten- 
derse lo  figurativo  de  esta  frase,  en  tanto  el  tiempo 
es  ya,  ahora  y  siempre  en  este  mundo,  la  existencia 
misma). 

Pero,  tan  pronto  como  comprendemos  que  la  exis- 
tencia es  esa  relación  de  totalidad,  nace  otro  proble- 
ma: el  problema  del  cuidado,  de  la  preocupación,  del 
andar  temeroso  y  con  recelo  en  el  ámbito  de  una  ra- 
dical inseguridad.  El  hombre  toma  una  posición  de 
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cuidado  con  el  mundo  existencial,  que  es  él  mismo; 
y  que  es,  además,  todo  lo  que  sigue  siendo  él  mismo  en 
la  exterioridad.  Porque  la  exterioridad  es  un  existen- 
cial  ser-sí-mismo,  que  solamente  se  prolonga  tendido 
en  la  trascendencia.  Pero  como  se  prolonga  en  una 
continuidad  donde  el  hombre  descubre  — ¡qué  descu- 
brimiento!—  la  no  vigencia  de  su  poderío,  irrumpe  la 
grieta  angustiosa  del  recelo.  El  andar  se  torna  inse- 
guro y  "cuidamos"  los  pasos  sobre  una  tierra  que, 
ininterrumpidamente,  se  nos  desmorona. 

Esta  primaria  relación  que  comunica,  por  hondos 
cauces  telúricos,  la  esencia  del  mundo  caído  a  la  vi- 
vencia humana,  pervive  subconscientemente  en  el  en- 
tero drama  del  hombre;  desde  la  infantil  vigilia  has- 
ta la  muerte  que  si  es  propiamente  humana,  es  tam- 
bién, profundamente,  un  poco  infantil.  (Hacéos  como 
los  niños  — dijo  Dios). 

De  modo  que,  perviviendo  aquella  relación,  queda 
dicho  que  circula  así  mismo  en  todo  vivir  del  hombre, 
y  en  todo  él,  el  cuidado  decisivo.  Semejante  cuidado 
no  quiere  decir  aquí  que  debemos  cuidarnos,  por  ejem- 
plo, y  de  una  manera  principal,  por  la  salud  y  luego 
por  ciertos  bienes.  No;  él  nos  dice,  en  la  media  voz  de 
una  confidencia  gravemente  reveladora,  que  el  mun- 
do es  sombra.  Que  las  cosas  no  son  claras.  Que  precí- 
sase una  heroica  resolución  metafísica,  un  adecuado 
y  temeroso  recelo,  un  temple  de  tónica  definida,  pa- 
ra poder  caminar  en  los  caminos  del  riesgo  y  de  la 
aventura  humana. 
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Y  es  ahora  cuando  nos  aparece  el  nudo  radical  que 
pone  frente  a  frente,  en  una  relación  de  permanencia 
acuñada  por  necesidades  cada  vez  más  hondas,  al 
hombre  y  la  mujer.  Cuando  el  hombre  se  liga  a  la  mu- 
jer fuera  de  los  hondos  y  puros  momentos  del  cuida- 
do, tal  relación  no  resulta  decisiva.  En  tanto  el  mun- 
do es  claro,  luminoso,  y  tontamente  amable,  en  tanto 
la  superficie  es  todo  y  en  la  intimidad  no  balbucea  un 
ignorado  lenguaje  que  nos  descubre  la  inapelable  fini- 
tud,  el  amor  puede  ser  incluso  una  alegre  cosa  pa- 
sajera. 

Pero,  toda  vez  que  el  hombre  descubre  la  hondura 
del  ser,  toda  vez  que  nos  asomamos  en  totalidad  a 
ciertos  abiertos  misterios  de  la  existencia,  aparece  en 
plenitud,  con  todo  su  vigoroso  impulso  conservador  y 
salvacionista,  la  idea  de  la  perpetuidad  amorosa:  la 
idea  del  matrimonio.  Porque  en  esta  realización  his- 
tórica del  amor,  en  puridad,  predomina  como  nota 
fundamental  el  momento  del  cuidado,  de  la  sorda  voz 
presentida  en  la  noche.  De  una  sorda  voz  que  nos 
anuncia,  en  la  noche,  la  inminencia  de  alguna  rota 
cristalería  racional  y  que,  en  el  lago  tenso  del  terror 
y  de  la  muerte,  asume  el  destino  y  quiere  construir 
un  instante  de  eternidad.  Un  silencio  de  ser,  de  ser 
para  siempre,  como  pausa  infinita  en  el  griterío  esté- 
ril de  la  nada  y  del  caos. 
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Es  muy  claro  que  esta  significación  del  "engage- 
ment"  amoroso,  realizado  a  través  dél  matrimonio 
como  idea  de  perpetuidad,  no  es  la  que  mueve  mucha 
clase  de  pensamiento  contemporáneo,  cuya  defensa 
de  las  actuales  formas  de  relación  entre  el  hombre  y 
la  mujer,  mira,  más  bien,  intereses  y  ventajas  de  orden 
material,  que  nos  son  algo  inaccesibles.  Que  son  alga 
inaccesibles  — o  difícilmente  accesibles —  para  aque- 
líos  que  tienen  el  propósito  de  hacer  diariamente  un 
voto  de  castidad  en  materia  de  conveniencias  mun- 
danas. 

Pero  nosotros  queremos  ir  mucho  más  lejos,  más 
allá  de  tales  conveniencias.  Cuando  hablamos  de  esta 
metafísica  del  amor,  acuñada  en  el  fondo  existencia! 
como  objetivación  del  cuidado,  hay  otra  cosa  que  un 
querer  defenderse  en  el  mundo  y  solamente  para  el 
mundo.  Hay  un  asirse  a  la  mujer,  porque  la  mujer  es- 
tá más  cerca  de  la  eternidad  rítmica  del  Cosmos  y 
hay  un  asirse  a  los  hijos  porque  los  hijos  están  más- 
cerca  de  la  eternidad  espiritual  de  Dios.  En  cuanto 
hijos,  hacia  el  pasado,  y  por  los  hijos  de  nuestros  hi- 
jos, hacia  el  porvenir,  asistimos  al  entero  drama  del 
mundo,  circulamos  y  "nos  cuidamos"  en  el  río  de  las 
generaciones,  nos  abrimos  hacia  la  infinitud,  venimos 
desde  el  primer  momento  del  drama  creador  y  vamos 
a  desembocar  en  su  tragedia. 
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Es  evidente  que  una  tal  manera  de  pensar,  con 
respecto  al  amor,  no  es  sólo  "una  manera  de  pensar". 
Más  bien  parece  que  el  pensamiento,  en  cuanto  pen- 
samiento teorético,  brilla  aquí  por  su  ausencia. 

Pues  el  amor  así  entendido,  mejor  que  explesión 
de  una  manera  de  pensar,  paréceme  expresión  de  una 
cierta  y  original  apostura  de  la  existencia  humana.  No 
de  una  postura,  sino  de  una  apostura.  Como  también 
creo  que  es  expresión  de  cierta  apostura,  específica- 
mente humana,  la  cuestión  del  honor,  de  la  fe,  de  la 
lealtad.  (La  acepción  tiene  una  serie  de  significaciones 
que  podemos  desentrañar  ahora  un  poco  a  la  ligera; 
pero  que  quizá  sea  tema  para  posteriores  instancias 
de  meditación). 

El  hombre,  cuando  en  el  amor,  en  el  honor,  en  la 
lealtad,  adopta  esta  apostura,  se  pone  a  sí  mismo  pri- 
mero, como  un  sí  mismo  total,  como  una  mónada  que 
tiene  teleología,  destino.  Este  ponerse  en  función  del 
destino,  envuelve  y  tiñe  la  silueta  existencial  gallar- 
damente: la  figura  es  apuesta. 

Hay  gallardía  viril  en  los  grandes  amadores  de  la 
historia  cuya  esencia  visitó  la  pluma  de  Shakespeare 
construyendo  el  tipo  de  su  Otelo.  Como  hay  gallardía 
viril  en  los  Santos,  en  San  Pablo,  en  San  Agustín,  en 
San  Ignacio.  Pero  tenemos  mucho  más  todavía:  en 
cuanto  la  figura  es  apuesta,  apuestamente  viril  y 
arriesgada,  el  hombre  pone  sobre  el  tapete  las  con- 
tingencias de  su  ser  en  el  mundo  y  las  juega  dramá- 
ticamente en  una  dramática  apuesta  con  la  vida.  Está, 
claramente,  "jugando  el  gran  juego  de  la  vida". 
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Ponerse,  ponerse  gallarda,  apuestamente,  en  la 
gran  apuesta  del  ser. 

Este  es  el  sentido  luminoso,  lleno  de  "pathos",  que 
nos  anima  cuando  calificamos  al  amor  como  una  ma- 
nera de  vital  y  decisiva  apostura. 

Es  perfectamente  admisible,  desde  ya,  que  no  to- 
da sensibilidad  contemporánea  puede  desentrañar,  por 
un  acto  de  trascendencia  y  simpatía  de  tensa  genero- 
sidad metafísica,  ese  sentido  que  hemos  pretendido 
sugerir.  Pero  quienes  han  conocido  la  vivencia  plena 
del  amor  como  enajenación,  como  salto  hacia  lo  otro 
absolutamente  originario,  como  irse  del  ser  — en  vue- 
lo y  en  vilo,  que  diría  Benjamín — ,  comprenderán, 
adhesivamente,  esto  que  vamos  deshilvanadamente  di- 
ciendo sobre  cosas  del  amor.  Y  de  la  mujer,  que  es  su 
epifanía. 


Pero  hay  más.  La  realización  objetiva  del  cuidado 
que  se  consigue,  como  forma  histórica,  en  los  modos 
del  amor  que  une  al  hombre  y  la  mujer,  plantea  filo- 
samente, también,  y  con  un  matiz  completamente  ori- 
ginal, el  problema  de  la  libertad,  de  la  disponibilidad 
y  de  la  pre-ocupación. 

Si  dice  bien  Scheler  cuando  afirma  que  el  drama 
fundamental  de  la  existencia  humana,  en  que  se  ma- 
nifiesta anticipadamente  la  finitud,  la  conclusión  y  la 
muerte,  radica  en  el  hecho  de  que,  al  realizarnos  his- 
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tóricamente,  vamos  cerrando  las  posibilidades  para 
ser;  esto  es,  que  a  medida  que  vivimos  y  para  vivir 
nos  pronunciamos,  accedemos  a  ser  esto  que  somos 
y  no  "lo  otro"  que  pudimos  ser.  Si  es  cierto  — con  pa- 
labras de  Ortega —  que  llevamos  en  el  curso  existen- 
cial,  como  plomo  en  el  ala,  todas  las  posibles  personas 
que  malogró  el  ritmo  vital  al  imponernos  una  deci- 
sión. Si  tales  cosas  son  ciertas,  nos  parece  evidente 
que  la  única  manera  en  que,  metafísicamente,  puede 
sortearse  el  problema,  afirmando  la  libertad  siempre 
renaciente,  está  en  el  misterio  de  la  trascendencia  que 
se  espeja  y  se  encuentra  a  sí  misma  en  el  río  genealó- 
gico de  la  sangre  y  del  sino. 

Mientras  la  finitud  se  cierne  sobre  el  ser,  mientras 
más  y  más  "cristalizamos"  en  una  forma  voluntaria- 
mente elegida  o  exteriormente  impuesta,  y  más  nos 
duele  la  posibilidad  que  por  delante  se  clausura  y  nos 
obliga  direcciones  irreversibles,  más  desesperadamen- 
te todavía  nos  aferramos  a  la  realidad  del  hijo,  de 
los  hijos,  que  irrumpen  en  el  mundo  explosivamen- 
te, como  puntas  de  ola  de  nuestra  libertad.  Una  liber- 
tad que,  mientras  aquí  y  ahora,  en  mi  tragedia  perso- 
nal, se  malogra  frente  a  la  conclusión  de  la  vida,  en 
ellos  se  expande  y  se  tiende  en  infinitas  esperanzas 
proyectadas  contra  el  tiempo,  hacia  la  historia. 

Al  decir  así  el  giro  de  la  impulsión  que  se  corre  a 
sí  misma  en  el  río  de  la  sangre,  no  puedo  olvidar 
unos  hermosos  versos  de  Rilke:  El  dice  a  Dios: 
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El  heredero  eres. 
Los  hijos  son  los  herederos 
pues  mueren  los  padres. 
Los  hijos  quedan  y  florecen. 

Pero  cuando  decimos  que  los  hijos  quedan  y  flo- 
recen, en  puridad  queremos  decir  que  nosotros  mis- 
mos, nuestra  "mismidad"  florece  en  y  con  los  hijos. 
Es  por  ellos  que,  dentro  del  sino  y  de  la  historia,  de- 
collamos de  la  bóveda  temporalista,  nos  insurgimos 
contra  el  cauce  irreversible  y  direccional  impuesto 
por  el  tiempo,  y  asistimos  a  nuestra  entera  posibilidad 
de  ser  en  el  mundo. 

Y  la  mujer,  en  cuanto  vehículo  para  posibilitar  es- 
te tránsito  estremecido  de  la  trascendencia,  cobra  en- 
tonces toda  su  categoría  sospechada  plenamente  en 
los  primitivos  cultos  pánicos  de  la  sangre  (^).  Porque  el 
entregarnos,  al  asumir  desesperadamente  el  destino 
de  amar,  al  comprender  la  dramaticidad  ínsita  en  el 
momento  de  la  plenitud  amorosa,  cuando  en  verdad 
sacrificamos  en  cierta  medida  nuestra  propia  vida  pa- 
ra enajenarla  en  el  hijo,  de  aquél  que  debe  y  puede 
continuarnos,  la  contradicción  insurge  con  agudos  per- 
files, pero  sólo  en  apariencia.  Sabemos  donde  está 


(!)  Esta  concepción,  según  la  cual  la  mujer  se  jerarquiza  en  cuanto  ve- 
hículo de  la  trascendencia  vital,  aparece  ahora  viciada  de  radical  in- 
suficiencia. En  la  mujer  hay  mucho  más  de  la  que  aquí  se  dice.  Ella 
es,  además,  un  fin,  nunca  un  medio,  para  nada.  Pero  el  problema  es,, 
tal  vez,  que  estas  cosas  más  que  hay  en  la  mujer,  no  son  para  dichas, 
sino  para  vividas. 
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la  cruz  de  esa  agonía.  Es  cierto  que  en  el  amor,  al 
trascenderse  la  persona,  se  torna  indisponible.  Clau- 
sura su  libertad.  Es  cierto  que  en  el  amor  cerramos 
posibilidades  también,  y  para  siempre.  Pero  es  que  de 
modo  misterioso,  lo  que  el  amor  realiza  en  esa  enaje- 
nación no  es  más  que  un  adelantamiento  frente  a  la 
inexorabilidad  del  tiempo.  Porque  nadie  se  salvará  de 
la  muerte.  Conocemos  por  dentro,  sin  que  nadie  nos  lo 
haya  comunicado,  que  en  el  camino  temporalista  de 
nuestro  proceso  existencial,  desembocamos  en  la  fi- 
nitud. 

Conocemos  asimismo,  de  antemano  y  para  siem- 
pre, que  la  disponibilidad  total,  el  despreocuparse  en 
totalidad  del  mundo,  no  puede  conducir  más  que  a  dos 
soluciones:  Una,  el  acceder  a  la  completa  plenitud  de 
Dios  y  tornarnos  ser  sólo  en  cuanto  históricamente, 
en  nuestra  vida,  actualizamos  el  valor  de  santidad. 
(Camino  muy  legítimo,  ciertamente,  para  quienes  sean 
capaces,  como  San  Agustín,  de  preferirlo).  Pero  tam- 
bién sabemos  que,  en  cuanto  no  nos  es  posible  la  san- 
tidad ascética,  el  tornarnos  disponibles  en  el  mundo- 
es  acceder  a  la  presencia  de  la  nada,  si  no  nos  salva- 
mos en  el  amor.  Es  emprender  un  itinerario  que  des- 
emboca en  lo  que  no  es.  Es  entrar  en  la  bóveda  de  la 
noche.  Es,  en  fin,  "caernos  del  mundo",  sin  que  esta 
caída  suponga  el  ascenso  a  la  eternidad  de  Dios. 

De  allí,  la  vigencia  que,  para  una  metafísica  de  la 
íntegra  libertad,  tenga  el  hacerse  conscientemente  in- 
disponible, en  el  amor,  por  virtud  de  la  trascendencia, 
humana. 


172 


MANUEL  GONZALO  CASAS 


"TÚ  eres  la  luz".  "Tú  eres  la  esperanza", 
no  son,  con  una  figura  de  Landsberg,  palabras  al  vien- 
to, sino  abismos  de  significación.  En  ellas,  se  hace  pa- 
tente la  plenitud  del  cuidado,  que  llama,  desde  la  no- 
che, contra  la  perdición.  Lo  que  se  ha  dado  en  llamar 
virulencia  romántica  (que  lo  es,  por  cierto,  en  el  barro- 
quismo de  sus  expresiones),  hace  translúcida  una  ca- 
tegoría de  eternidad  que  sólo  puede  ignorar  el  hombre 
vacío,  de  las  vacías  ciudades  cosmopolitas.  Pero  aque- 
llos que  no  han  olvidado  la  hondura  desesperada  de 
los  cielos,  de  los  huracanes  tendidos,  de  la  áspera  y 
trágica  tierra,  saben  cómo,  desde  la  raíz  misma  de  la 
vida,  insurge  el  llamado  a  la  mujer  como  un  clamo- 
roso anhelo  de  salvación. 

Debe  decirse,  no  obstante  y  a  pesar  de  todos  estos 
juicios  positivos  sobre  el  enlace  amoroso,  que  el  pro- 
blema del  recelo,  del  cuidado  existencial,  no  se  re- 
suelve en  la  síntesis  del  amor  cumplido.  (Porque  en 
realidad  ninguna  síntesis  resuelve  nada,  y  los  gritos 
extremos  continúan  naciendo  en  la  sola  soledad  de 
cada  uno).  Pero,  en  el  amor  se  objetiva,  coagula  con 
una  insoslayable  virtud  de  presencia,  un  momento  del 
cuidado  fundamental. 

Porque,  más  allá  del  amor,  incluso,  somos  desespe- 
rada preocupación.  Somos  preocupación  por  la  vida  y 
por  la  muerte,  por  el  tiempo  y  por  el  ser,  por  la  tras- 
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cendencia  y  por  la  finitud.  Somos  agonía  mientras  no 
accedemos  a  la  objetivación  final  y  no  nos  hacemos 
una  pura  nada,  para  ser  en  el  seno  de  Aquél  que  nun- 
ca muere.  De  Aquél  que  encendió  su  palabra  infinita, 
para  siempre,  hacia  la  eternidad,  diciéndonos: 

Yo  soy  el  Camino,  la  Verdad  y  la  Vida. 

Y  el  cuidado,  desde  lejos,  después  del  amor  a  la 
mujer,  después  del  amor  a  los  hijos,  sigue  pregun- 
tando en  la  noche  implacable  por  un  camino,  una  Ver- 
dad y  una  Vida  que  no  encontramos  en  el  conmovido 
itinerario  de  la  caída  y  menesterosa  existencia  terre- 
nal. Pero  que  alcanzaremos  si  cada  uno  toma  Su  Cruz 
en  el  corazón  y  llora  cada  noche  con  ella. 
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Publicado  en  el  Suplemento  Literario  de 
"La  Nación",  el  18  de  Enero  de  1948. 


Tal  vez,  porque  el  destino  del  hombre  no  sea  sino 
una  esperanza  tejida  de  reminiscencias,  en  el  sentido 
platónico;  o  tal  vez,  porque  se  da  en  él  uno  de  los  mo- 
mentos egregios  y  esenciales  de  la  inteligencia  huma- 
na, lo  cierto  es  que  existe,  y  se  renueva  a  través  de 
los  siglos,  lo  que  llamaríamos,  "la  experiencia  de  Aris- 
tóteles". 

Todos  los  hombres  que  se  han  ocupado  con  las  co- 
sas de  la  razón,  la  conocen.  A  ella  se  refería  melancó- 
licamente Kant,  hablando  de  lógica,  y  con  ella  está 
vinculada  la  curiosa  experiencia  de  un  árabe,  Avicena, 
que  salió  por  los  caminos,  enajenado,  repartiendo  di- 
nero y  alegría,  cuando  creyó  descubrir  el  sentido  de  la 
"metafísica". 
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Y  ella  sostiene  luego,  por  no  citar  sino  a  una,  la 
arquitectura  inteligible  de  toda  realidad,  natural  y 
sobrenatural,  en  Santo  Tomás  de  Aquirio;  esa  arqui- 
tectura cuya  perfección,  de  quieta  pero  estremecida 
trascendencia,  conmovía  el  espíritu  de  Bergson. 

Sí;  existe,  en  ese  andar  del  pensamiento  que  lla- 
mamos historia  de  la  filosofía,  una  experiencia  de 
Aristóteles.  Apurando  mucho  sus  implicaciones  esta- 
ríamos tentados  de  decir  que  la  historia  de  la  filoso- 
fía puede  reducirse  a  esa  experiencia:  un  olvidarla 
hoy  para  reconquistarla  mañana;  un  poseerla  ahora 
en  su  pleno  mediodía  racional,  y  un  perderla  luego 
en  la  cálida  tentación  de  los  impulsos  irracionales. 

Pero  no  como  si  esta  experiencia  fuera  una  cues- 
tión exclusivamente  histórica,  aunque  lo  es  y  mucho. 
Sino  como  si  ella  reprodujese,  en  la  historia  íntima  de 
cada  hombre  ocupado  con  las  cosas  de  la  filosofía,  el 
movimiento  de  péndulo  — pérdida  y  reconquista — 
que,  precisamente,  informa  el  vaivén  histórico  del  pen- 
samiento total. 

Porque  hay,  para  cada  uno  y  para  todos,  esa  dia- 
léctica de  Aristóteles.  Avanzamos  desde  los  más  apar- 
tados rincones  de  la  inteligencia  o  de  la  vida  emocio- 
nal en  procura  de  nuestra  propia  expresión.  El  im- 
pulso devorador  de  la  voluntad,  o  la  trascendencia  en- 
cendida del  amor,  o  la  ciega  cerrazón  del  egoísmo, 
pueden  dar  la  tónica,  el  matiz  y  el  sentido  a  una  vida 
determinada.  Pero,  mientras  no  ha  ocurrido  la  expe- 
riencia aristotélica,  nos  falta  una  cosa:  lo  que  Bergson 
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mismo  ha  llamado  la  "metafísica  que  parece  conna- 
tural al  espíritu  humano". 

Esto  no  significa,  es  claro,  que  la  experiencia  de- 
termine en  la  totalidad  de  los  casos  un  proceso  de  ad- 
hesión. Es  axioma  de  la  filosofía  aristotélica,  precisa- 
mente, la  existencia  de  una  voluntad  libre,  y  ni  aún 
el  conocimiento  del  bien  obliga  la  conducta.  Pero,  des- 
de entonces,  todo  pensamiento  queda  marcado  para 
siempre;  y  para  negar  las  consecuencias  del  pensa- 
miento aristotélico  habrá  que  ir  más  lejos:  negar,  como 
Hume,  el  valor  ontológico  de  la  causalidad,  o  negar, 
como  Kant,  las  estructuras  mismas  que  posibilitan  el 
filosofar,  el  filosofar  kantiano  incluso. 

Pero  esto  es  posterior  y  no  sería  nuestro  deseo  en- 
trar en  un  campo  como  el  que  acabamos  de  rozar  tan 
peligrosamente.  Lo  que  quisiéramos  es  más  simple: 
ver  cóm.o  el  encuentro  con  esa  experiencia  acontece 
en  el  interior  de  una  vida  filosófica  y  re-organiza,  pa- 
ra bien  o  para  mal,  todos  los  planos  de  su  realidad. 

Primero  estamos  como  perdidos  en  un  mar  de  már- 
genes inasibles.  Irrupciones  de  la  voluntad  que,  falsa- 
mente, objetivamos  y  atribuimos  al  seguro  y  paciente 
mundo  de  las  cosas;  nudos  de  la  esperanza  que  tende- 
mos hacia  adelante  en  un  afán  irracional  de  justifica- 
ción; a  veces,  alegría  demiúrgica,  sintiéndonos  posee- 
dores de  un  mundo,  el  mundo  propio  que  arrancamos 
de  nuestro  corazón  para  otorgarle  luego  jerarquía 
cósmica. 

Y  luego,  las  más  de  las  veces,  el  siguiente  mar  de 
márgenes,  ahora  amargo  y  doloroso.  Cuando  el  frag- 
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mentó  de  las  intuiciones  se  quiebra  en  un  fluido  im- 
presionismo sin  consistencia;  cuando  la  dureza  del 
mundo  y  la  quieta  sobriedad  de  sus  leyes  nos  lanzan 
o  hacia  la  amargura,  — porque  aún  quisiéramos  pene- 
trar el  secreto  de  su  entraña — ,  o  hacia  el  escepticismo, 
porque  hemos  renunciado  al  heroísmo  de  la  empresa 
y  nos  dejamos  ir,  sosegadamente,  hacia  un  no  saber 
total  y  hacia  la  muerte. 

Pero  también  puede  ocurrir  que,  en  nuestra  tarde, 
acontezca  la  grande  experiencia  del  pensar:  la  expe- 
riencia del  pensamiento  aristotélico.  Y,  entonces,  la 
grandeza  del  hombre  y  su  miseria,  el  alcance  y  los 
límites  de  su  afán,  un  nuevo  y  esperanzado  escepti- 
cismo con  una  escéptica  pero  casi  infinita  esperanza, 
asoman  su  punta  de  ola  en  los  límites  de  la  razón. 

Hay  una  primera  desazón  y  un  primer  frío.  La 
desazón  de  lo  desacostumbrado,  el  frío  de  lo  distante. 
Alguien  ha  dicho  que  es  un  espejismo  del  hábito;  nos 
han  enseñado  sistemáticamente  a  negar  los  valores  de 
la  racionalidad;  hemos  crecido  en  el  torbellino  de  una 
mística  pasional;  la  cultura  contemporánea,  su  senti- 
do pedagógico,  vive  informado  y  ardiendo  en  el  fuego 
de  las  impresiones.  Por  eso,  cuando  de  pronto  nos  en- 
contramos con  la  razón  del  hombre,  con  su  pulida  y 
normal  inteligencia  desenvolviéndose  naturalmente 
en  los  propios  límites  de  su  luz,  vivimos  aquella  ex- 
trañeza. 

Sin  embargo,  hay  capas  de  tibieza,  todavía.  No  el 

amor  intelectual  de  Dios,  como  quería  Spinoza,  (que  es 
desesperado  amor  de  sí  mismo  en  su  sistema).  No  tam- 
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poco,  es  cierto,  el  amor  sin  medidas  de  los  místicos, 
cuya  experiencia  no  osaríamos  rozar  ahora  que  nos 
conocemos.  Sino  algo  más  sutil,  más  pequeño  tal  vez; 
pero  que  envuelve  ambas  posibilidades.  Porque  en  el 
tejido  de  la  racionalidad  aristotélica  palpita  el  amor 
intelectual  de  Dios  y  se  anuncia  la  entrañable  fusión 
unitiva;  como  una  bandera  que  atrajera  a  los  ejérci- 
tos en  marcha. 

"Pronto  caerá  quien  no  se  cuida  de  las  cosas  pe- 
queñas", dice  un  proverbio.  Y  ahora  lo  sabemos.  Todo 
el  edificio  de  la  voluntad  de  poder,  que  eso  es  tam- 
bién la  filosofía  en  los  términos  de  un  Hegel  o  de  un 
Kant,  por  ejemplo;  o  toda  la  ruina  de  la  deslealtad  ha- 
cia el  valor  trascendental  del  mundo,  que  esa  puede 
ser  la  filosofía  de  un  Hume,  adquieren  su  preciso  sig- 
nificado. Y  entonces,  junto  al  principio  del  mundo, 
que  es  piedra  angular  de  todo  intento  filosófico,  es- 
tamos en  la  obligación  de  descubrir  o  de  respetar  el 
principio  constitutivo  de  la  flor.  Todas  las  cosas  son, 
en  un  sentido  alto  y  profundo  que  la  inteligencia  acep- 
ta, porque  a  ella  le  ha  sido  dado  el  honor  del  conoci- 
miento. Acontece,  por  rara  paradoja,  una  ascesis  y  un 
crecimiento:  desnudamos  a  la  inteligencia  de  preten- 
siones creadoras  o  reformadoras,  nos  hacemos  humil- 
des hasta  la  muerte  no  queriendo  que  sea  sino  lo  que 
es;  pero,  en  la  medida  de  esa  humildad,  crece  la  fuer- 
za de  una  auténtica  dignificación,  porque  aquello  que 
es,  es  la  verdad,  y  sólo  la  verdad  es. 

Pero,  en  cuanto  la  inteligencia,  por  un  proceso  de 
humilde  acomodación,  contempla,  ella  deviene  por  sí 
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misma  las  cosas  que  conoce.  Y  crece,  en  medida  infi- 
nita, precisamente  porque  lo  infinito  está  al  término 
de  su  tembloroso  camino.  La  maravilla  no  necesita 
ser  forzada;  el  hombre  con  que  soñaba  Nietzsche  ya 
está  en  nosotros,  a  la  mano.  Es  el  hombre  que  se  am- 
plía en  la  medida  del  mundo,  porque  lleva,  en  su  razón 
una  segura  morada  para  las  esencias.  Es  el  hombre 
que  puede  esperar,  aun  en  el  dolor,  porque  su  vida 
está  radicada  en  lo  que  no  pasa  y  porque  sabe  que  es- 
perando, algo  también  le  espera. 

Aunque  pasen  muchos  años,  y  sea  necesaria  una 
nueva  experiencia,  para  descubrir  que.  Quien  le  es- 
pera, es  algo  más  que  una  pura  realidad  esencial;  por- 
que tiene  un  nombre  que  no  podía  conocer  Aristóte- 
les por  razones  históricas.  Pero  que  conoció  Santo 
Tomás,  tal  vez  para  que  el  pensamiento  aristotélico 
constituyera,  en  verdad,  "la  metafísica  connatural  al 
espíritu  humano". 


ALGUNOS  PROBLEMAS  DE  LA 
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La  hora  parece  propicia  para  una  ocupación  que 
desde  algún  tiempo  reclama  el  aporte  de  los  pensado- 
res argentinos:  la  ocupación  reflexiva  con  el  sentido 
y  el  destino  de  nuestra  cultura  en  la  estructuración 
del  mundo  y  de  la  vida,  que  se  viene  realizando  ante 
nuestros  ojos  y  que  debe  alcanzar  su  punto  decisivo 
toda  vez  que  concluya  el  actual  conflicto  internacio- 
nal. Y  en  manera  especial,  con  el  sentido  y  el  destino 
de  nuestra  cultura  filosófica,  como  aporte  que  quizás 
debe  jugar  un  gran  rol  en  aquella  estructuración,  refe- 
rida especialmente  a  los  países  americanos. 

A  primera  vista  puede  parecer  que,  en  semejante 
planteamiento,  hay  una  sobrevaloración  de  nuestro 
pensamiento  filosófico,  de  sus  realizaciones  y  de  sus 
posibilidades;  pero  si  meditamos  bien  la  cuestión  ve- 
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remos  cómo,  en  América,  la  filosofía  que  se  está  pen- 
sando aquí,  el  filosofar  concreto  de  nuestros  maestros, 
los  ''filosofemas"  en  que  ha  coagulado  ese  filosofar, 
tienen  un  germen  y  un  destino  de  universalidad  que 
se  revela  de  manera  inequívoca  a  todos  los  que  tienen 
antenas  para  las  cosas  del  espíritu  y  que  viven  en 
vigilia  frente  al  proceso  histórico  del  mundo. 

En  primer  lugar  es  evidente  que  no  puede  hablarse 
de  una  filosofía  argentina  en  cuanto  tal.  La  filosofía 
es,  en  razón  de  su  esencia,  una  apelación  constante  a 
la  universalidad,  un  ponerse  voluntaria  y  conciente- 
mente  a  lo  que  trasciende  todo  tipo  de  determinacio- 
nes circunstanciales;  un  investigar  y  un  meditar  ahin- 
cado sobre  las  esencias.  Es  decir,  la  filosofía  no  puede, 
sino  renunciando  al  propio  resorte  de  su  misterio  vo- 
cacional,  repudiar  el  momento  desasido  de  toda  limi- 
tación contingente  que  la  caracteriza;  llámese  esa  li- 
mitación, individuo,  clase,  pueblo,  nación  o  cultura. 

Pero,  si  de  tal  manera  acotamos  la  esencialidad  del 
hacer  filosófico,  la  radical  dimensión  trascendente  de 
la  filosofía,  cuya  intención  pretende,  precisamente, 
desenvolver  el  entero  problematismo  del  hombre  y 
del  mundo  en  su  totalidad,  ello  no  significa  que  esa 
intención  central  de  la  filosofía,  no  sea  servida  de 
diferentes  maneras  y  en  diferentes  estilos  por  la  tó- 
nica temperamental,  histórica,  incluso  nacional  de  ca- 
da pueblo.  La  filosofía  entonces  — un  solo  río  que  flu- 
ye en  la  intimidad  del  tiempo  histórico  humano  como 
posición  absoluta  del  hombre  frente  al  misterio — ,  re- 
cibe continua,  incesantemente,  los  afluentes  que  le 
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traen  cada  uno  de  los  tipos  configurados  a  favor  del 
tiempo  y  de  la  circunstancia  que  rodean  la  vida  de 
los  pueblos. 

Y  en  tal  sentido,  sí  podemos  hablar,  propiamente, 
de  una  filosofía  argentina,  y  de  un  destino  de  la  filo- 
sofía argentina  en  la  vida  de  América,  e  incluso  del 
mundo. 

Por  lo  pronto  importa  decir  que  en  el  meollo  mis- 
mo de  la  vida  nacional,  de  sus  características  y  notas 
distintivas,  hay  algo  poco  conocido  todavía,  hay  algo 
que  se  va  estructurando  con  lentitud  y  con  gravedad, 
por  lo  cual  la  vocación  filosófica  resulta  una  de  las 
más  adecuadas  a  su  esencia.  Ese  algo  difícil  de  expre- 
sar en  conceptos  precisos  y  ajustados  — pues  falta  una 
pulcra  investigación  fenomenológica  que  lo  revele — , 
es  la  transparencia  mental,  la  luminosidad  intelectual 
del  hombre  argentino  que  sugiere  la  evidente  tenden- 
cia lógica  de  nuestros  pensadores,  e  incluso  la  volun- 
tad de  esclarecimiento  y  de  distinción  que  caracteriza 
a  aquel  costado  por  el  cual  asistimos,  en  Argentina, 
al  proceso  de  las  formas  emocionales  en  que  se  ma- 
nifiesta la  filosofía. 

Diríamos  que  en  nuestro  país,  toda  suerte  de  irra- 
cionalismo  emocional,  a  pesar  de  la  resonancia  viva 
que  nos  despierta  por  la  propia  tesitura  voluntarista 
que  heredamos  de  España,  sufre  un  proceso  inme- 
diato de  purificación,  de  descarnamiento  y  de  pulcra 
tamización  a  través  de  una  mentalidad  ansiosa  por 
descubrir  el  esqueleto  lógico,  inteligible,  de  las  cosas. 
De  allí  que,  salvo  excepciones,  todas  las  corrientes 


184 


MANUEL  GONZALO  CASAS 


que  han  bebido  sus  aguas  en  las  novísimas  filosofías 
de  la  vida  o  de  la  existencia  (tipos  emocionales  de 
filosofar),  trabajen,  con  afán,  por  reducir  la  plástica 
gelatina  de  sus  temas,  muchas  veces  indeterminados  y 
tal  vez  obscuros,  a  la  primacía  direccional  de  la  in- 
teligencia. 

Esta  tendencia,  que  podríamos  ilustrar  con  sinnú- 
m.eros  ejemplos  en  la  actual  producción  de  nuestros 
noveles  "equipos"  filosóficos,  e  incluso  en  algunos  lu- 
minosos maestros  que  hoy  conducen  casi  toda  la  tarea 
de  la  filosofía  argentina,  sugiere  un  destino  cuyo  sen- 
tido es  el  que  ahora,  precisamente,  queremos  desen- 
trañar. 

Tenemos  para  nosotros  ,a  ese  propósito,  que  den- 
tro de  la  totalidad  americana  y  mundial  en  que  vivi- 
mos, de  alguna  manera  la  gran  herencia  del  occidente 
europeo,  la  herencia  transparente  del  pensamiento 
griego,  prolongado  con  rigurosa  voluntad  racional  en 
el  medioevo  cristiano  y  sostenido  a  pesar  de  todos 
los  altibajos  en  la  cultura  francesa,  puede  encontrar 
en  Argentina  un  nuevo  florecimiento  de  cuya  rique- 
za nada  podríamos  adelantar,  pero  en  el  cual  se  en- 
vasarían, positivamente,  las  incitaciones  del  filosofar 
germánico,  y  las  del  pensamiento  anglosajón  que 
hoy  trabaja  con  nuevas  elaboraciones  en  Estados  Uni- 
dos, principalmente. 

Para  cualquiera  que  esté  sobre  aviso  en  estas  cues- 
tiones, el  cruce  de  tales  caminos  debe  sugerir  una  se- 
rie de  posibilidades  que  aquí  solo  podemos  señalar. 
Nuestro  destino,  nuestro  destino  nacional  en  función 
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de  la  cultura,  resultaría  para  América,  semejante  al 
destino  de  Grecia  y  al  destino  de  Francia  para  la  Eu- 
ropa occidental.  Un  destino  de  equilibrio  creador,  un 
destino  de  enriquecimiento  intelectual,  un  destino  en 
el  cual  la  vida  teorética  podría  espejarse,  pulcra  y 
cumplidamente,  logrando  la  síntesis  que  expresa  sus 
más  variados  enfoques  y  sus  más  distintos  puntos  de 
vista. 

Sin  duda  que  semejante  posibilidad  no  puede  pen- 
sarse como  una  cosa  "dada",  pasivamente  ofrecida 
por  la  historia.  Esa  posibilidad  sería,  en  todo  caso,  el 
camino  propuesto  a  nuestra  capacidad  creadora  como 
una  línea  de  auténtica  realización,  en  la  cual  tendrían 
su  justa  resonancia  las  más  remotas  tensiones  espiri- 
tuales que  forman  el  fondo  existencial  que  nos  sos- 
tiene. 

Y,  por  otra  parte,  la  materialización  de  posibilidad 
tal,  exigiría  la  limpia  voluntad  de  comprensión  y  de 
respeto  que  debe  cimentar  toda  genuina  vida  filosó- 
fica. La  filosofía  es,  quizás,  el  hacer  egregio  de  la  per- 
sona humana;  su  total  florecimiento  que  se  hace  men- 
saje, comunicación,  diálogo.  Pero  que  pide,  para  ser 
eso,  para  prosperar  y  frutecer,  la  atmósfera  luminosa 
de  la  verdad  y  de  la  dignidad:  los  dos  pilares  que 
constituyen  y  hacen  desde  la  raíz  al  hombre  como 
hombre.  Como  verdad  teorética  su  ponerse  limpia- 
mente al  ser  y  valer  objetivos,  que  prueba,  en  el  tras- 
cender, la  existencia  del  espíritu.  Como  dignidad  ética 
su  ajustarse  a  una  norma  que  estatuye,  sobre  el  sim- 
ple orden  del  ser,  la  norma  del  "deber  ser". 
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En  la  medida  en  que  cada  trabajador,  cada  obre- 
ro de  la  tarea  cultural  argentina,  comprenda  y  viva 
estas  cuestiones,  en  esa  misma  medida,  tal  vez.  nues- 
tro destino  se  prolongará  en  el  río  de  las  generacio- 
nes, y  seremos  — como  dice  a  menudo  un  maestro  de 
la  meditación  nacional —  "aquellos  que  construyen 
y  trabajan  contra  el  desmoronamiento  temporal, 
para  el  porvenir,  para  la  historia,  para  la  eterni- 
dad". (Vassallo). 


"Santo  Tomás  y  la  filosofía  existencial" 
por  Manuel  Gonzalo  Casas  se  terminó  de 
imprimir  el  día  27  de  marzo  de  mil  no- 
vecientos cuarenta  y  ocho,  en  los  talleres 
gráficos  de  la  Editorial  Castellvi  S.A. 
San  Martín  23  5  5/59  -  Santa  Fe  (Arg.) 
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